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J mi padre, que me enseñó (a belleza d la vida: 

«¡eterna memorial en elmiilerio 
d la dale intimidad con Cbios. 


Jtantos hermanos cristianos orientales en Occidnte, 
testigos emi^rads d la ¡Resurrección d Cristo, 
en elcomún empeño hac , 

d la patria 


esperanza 


ta una nueva cultura, 
pama que no dfrauda. 
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E n mí ya, desde hace tiempo, vive la firme convicción de 
que en el mundo nada se pierde, ni de bueno ni de 
malo, y más pronto o más tarde dará una señal, aunque por 
un cierto tiempo, a veces incluso muy largo, haya permaneci¬ 
do escondido. Para la vida personal esta convicción quizá no 
sea bastante consoladora. Pero si nos miramos a nosotros mis¬ 
mos desde fuera, objetivamente, como a un elemento de la 
vida universal, gracias a la convicción de que nada se pierde 
se puede trabajar con serenidad, aunque en el momento pre¬ 
sente no se obtenga un efecto externo claro y directo». 

(Carta de Pavel Florenskij a su familia desde el lager en 
las islas Solovki, n° 93, del 23-2-1937) 


E n verdad, en verdad os digo: si el grano de trigo no cae 
en la tierra y muere, queda infecundo, pero, si muere, 
da mucho fruto» 

(i Evangelio según san Juan , capítulo 12, versículo 24) 


r-\ ebemos mostrar a los hombres la belleza de la memo- 
« L J ría, la fuerza que nos viene del Espíritu y que nos con¬ 
vierte en testigos, porque somos hijos de testigos, hacerles 
gustar las cosas estupendas que el Espíritu ha esparcido en la 
historia; mostrar que es precisamente la Tradición la que las 
conserva, dando, por tanto, esperanza a quienes, aun sin 
haber logrado que sus esfuerzos de bien tuvieran éxito, saben 
que otros los llevarán a término; entonces el hombre se sen¬ 
tirá menos solo, menos encerrado en el ámbito estrecho de su 
propia actuación individual». 

(Juan Pablo II, Carta Apóstolica Oriéntale lumen, n° 8, 
Entre memoria y espera) 
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Los medios de comunicación y de información han amplia¬ 
do en nuestros tiempos de una manera sorprendente nuestro 
horizonte cultural. Pero esto no puede dejar de tener repercu¬ 
siones también sobre la vida cristiana. Cristo quiere hacer 
suyas todas tas culturas del mundo. Es, por eso, necesario 
poder dar el propio sentido cristológico a cada una de ellas, a 
toda poesía, a todo arte. El ideal religioso de un pueblo crece y 
se alimenta de una visión personal de Dios. A partir de los estu¬ 
dios teológicos, se conocen los rasgos de Cristo griego, latino, 
también del típicamente español, etc. Las diversas imágenes, si 
son verdaderas, no se contradicen, sino que se completan 
cuando son comparadas mutuamente. Existe, por tanto, tam¬ 
bién un Cristo ruso, hasta ahora no suficientemente conocido. 
El presente libro intenta hacérnoslo cercano, no sólo analizan¬ 
do el pensamiento de uno de los mejores pensadores de este 
pueblo, sino penetrando hasta adentro en su mismo modo de 
razonar y de plasmar su reflexión. Hay que conceder, efectiva¬ 
mente, a Francisco José López Sáez el mérito, no solo de ofre¬ 
cer la primera contribución fundamental en la parte más occi¬ 
dental de Europa al conocimiento de uno de sus hijos de 
Oriente, sino también de haber conseguido entrar en su mundo 
y haberlo sabido acoger con la diversidad de sus referencias 
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culturales, de sus parámetros de pensamiento, con su simbóli¬ 
ca, su poética... ¿Cuáles serían los rasgos emergentes de esta 
lectura? 

En la civilización actual, que busca organizar el mundo por 
medio de las ideologías y de los proyectos técnicos, el pensa¬ 
miento ruso da una importancia capital a la antropología, y tam¬ 
bién en ella imprime sus características peculiares. Mientras 
que la mayor parte de nuestros contemporáneos concentra sus 
esfuerzos sobre la descripción de las propiedades de la "natu¬ 
raleza” común y de los "derechos naturales humanos”, los 
Rusos han descubierto las prerrogativas de la “persona” huma¬ 
na irrepetible, plasmada de un modo propio, única, y sin embar¬ 
go esencialmente “agápica”, capaz de amar hasta el sacrificio 
de sí. Como trasfondo, esta enseñanza trasluce como un eco en 
toda la rica reflexión teológico-espiritual sobre la Santísima 
Trinidad. Kant no lograba comprender qué significado podría 
tener este misterio para la vida práctica. Florenskij nos muestra 
de modo convincente cómo este primer artículo de fe ilumina la 
totalidad de la vida cristiana, tanto individual como social, y 
cómo da un valor a las nociones cósmicas implicadas en la fe, 
integrando incluso las reflexiones científicas. Así, se puede 
resumir el pensamiento de Florenskij en un aforismo: “la verdad 
es la Santísima Trinidad, y la Santísima Trinidad es verdad”. 

Filológicamente, la palabra eslava para la verdad (istina) 
indica “todo aquello que respira”. El conocimiento de la verdad 
es, por tanto, inseparable de la vida, y la vida connota “unidad". 
La verdad viviente se encuentra entonces en la “omniunidad" 
(vssedinstvo). Este término ha fascinado a los Rusos. Solov’év 
muestra cómo es posible alcanzar esta “omniunidad”: m por 
medio de la belleza, es decir, en una visión “transparente”, que 
permite entrever una realidad superior a través y en el corazón 
de la realidad inferior. De este modo, partiendo de todo lo que 
existe se puede llegar hasta Dios. Entonces “la belleza salvará 
al mundo”. La cultura, por tanto, se convertirá en “culto". 
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Y el culto mismo, la liturgia, debe aparecer en su esplendor 
como "predicación de la verdad”, como un icono viviente. El ico¬ 
no ocupa un puesto privilegiado en la espiritualidad oriental. En 
cuanto “teología visual”, el icono manifiesta los rasgos caracte¬ 
rístico de los símbolos sacros, un encuentro entre el cielo y la 
tierra. En consecuencia, el objeto principal de la iconografía es 
el Cristo que desciende a los infiernos y, resucitando, asciende 
a los cielos, Salvador crucificado y glorificado. “Sufro, luego 
existo”, escribe N. Berdjaev, y lo explica del modo siguiente: 
ésta es la justa interpretación de ¡as palabras de Descartes; el 
filósofo francés quiere demostrar la existencia del yo con el 
hecho de que piensa (cogito ergo sum); nosotros, por nuestra 
parte, somos, existimos, sólo si estamos plenamente insertos 
en la vida de Cristo. Lo creen todos los cristianos sinceros. Con 
todo, se puede admitir que una cierta diferencia entre Oriente y 
Occidente ha intervenido también aquí. El Occidente, más ana¬ 
lítico, intenta dividir las meditaciones sobre el Cristo muriente 
en la cruz de las que tienen como objeto el Cristo resucitado, 
situado ambos momentos “uno después del otro”. Para los 
Rusos, por el contrario, el Viernes Santo y el Domingo de 
Pascua son inseparables en el misterio. Cristo aparece, por tan¬ 
to, como el gran unificador en esta última contradicción: del 
sufrimiento y la beatitud.También en este extremo, la antinomia, 
que es la categoría clave de todo el pensamiento de Florenskij, 
y tiene su origen en la fragmentariedad del ser, es el único 
modo de acceder a la Verdad. La antinomia constituye, de 
hecho, para Florenskij, el paso obligado del raciocinio para 
poder convertirse en una razón “nueva". Dado que el amor es 
principio cognoscitivo, la negación en el amor del principio de 
identidad, es decir el sacrificio del Yo solipsista, su propia kéno- 
sis, es la que permite acceder a la verdad. Se conoce la verdad 
sólo a través de la Verdad; para conocerla es necesario poseer¬ 
la. y para esto es necesario dejar de ser solamente uno mismo 
y entrar en comunión personal con la verdad. Los misterios de 
la vida no son secretos que no es lícito desvelar, sino experien¬ 
cias inexpresables, indecibles, indescriptibles, que no pueden 
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revestirse de palabras si no es en la contradicción del “sP* y del 
“no”. Conocimiento y verdad, dogma y comportamiento, son 
una sola cosa, y se distinguen tan sólo para el intelecto abstrac¬ 
to y para el moralismo legalista. Reconocer la verdad significa 
volverse verdaderos. Pero volverse verdaderos, según la etimo¬ 
logía propuesta por Florenskij para la palabra rusa “ístina” (ver¬ 
dad), haciéndola derivar de la raíz sánscrita que expresa el 
“respirar", significa entonces volverse "vivos”, participar en el 
único viviente, que es Dios en su existencia trinitaria. Nosotros 
hombres, muriendo y resucitando en Cristo resucitado, nos 
hacemos una sola cosa con la Trinidad, y accedemos al don de 
una cualidad nueva de vida, que Florenskij no duda en llamar la 
Memoria de Dios, su Eterna Memoria, la sabiduría increada en 
la cual está custodiado el modelo del mundo tal como debería 
ser y como será finalmente después de su glorificación. Todo el 
camino ascético consiste entonces en perseguir las huellas de 
esta Memoria Eterna, hasta la resurrección final, el don más 
grande de esta Memoria divina, cuando el hacer memoria del 
Señor significará ya participar íntegramente de su vida. 

Tal es el sentido de nuestra vida, aprendamos por tanto 
también nosotros a verla así. La lectura de este libro de 
Francisco José López Sáez puede ayudarnos a conseguirlo. 


TOMAS CARD. áPIDLÍK, S. I. 
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Hay autores para cuya comprensión basta una lectura sis¬ 
temática de sus obras científicas. Aunque el pensamiento nun¬ 
ca puede abstraerse de los datos biográficos, de las cuestiones 
vitales y de las vivencias de su autor, existen grados diversos 
de unidad entre la trama de la vida personal y la obra escrita. 
Quizá el impacto duradero de una obra dependa precisamente 
del grado de esta unidad. Cuando la labor del pensamiento 
nace de la búsqueda existencial de la verdad, y se convierte en 
tarea vital, aparecen los grandes creadores en la cultura. 
Cuando, además, este esfuerzo total de la persona es fecunda¬ 
do por algún tipo de sufrimiento o incluso de martirio, el pensa¬ 
miento se convierte en testimonio, y la vida roza la esfera de la 
santidad. El siglo XX nos ha ofrecido numerosos ejemplos de 
este tipo de pensadores-testigos marcados de algún modo por 
el dolor: Franz Rosenzweig, Ferdinand Ebner, Dietrich 
Bonhoeffer, Edith Stein... A este amplio grupo de autores, que 
seguirán iluminando, sin duda, el curso del pensamiento en el 
comienzo del tercer milenio, pertenece la figura del padre Pavel 
Florenskij. 

Padre Pavel aparece citado en la encíclica del Papa Juan 
Pablo II Fides et Ratio en el interior de una corriente "ecuméni¬ 
ca” de autores que han elaborado su pensamiento en la “circu- 
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laridad" entre la razón y la fe 1 . Siguiendo la propuesta de la 
encíclica, te invito, querido lector, a “prestar atención al itinera¬ 
rio espiritual” de uno de los representantes más destacados del 
renacimiento filosófico y religioso ruso de principios del siglo 
XX. Es una auténtica aventura del espíritu. Estoy convencido de 
que la reflexión de este polifacético sacerdote ortodoxo puede 
ofrecer indicaciones y pistas hacia una síntesis filosófico-teoló- 
gica de gran hondura, precisamente en estos momentos de 
cambio y de búsqueda de caminos nuevos para la fe y para la 
cultura universal. 

Ha sido necesario afrontar numerosas dificultades 2 . La 
obra teológica de Florenskij constituye una unidad orgánica, y 
requiere, por tanto, un esfuerzo de interpretación unitaria. 
Además, como en todo pensador de categoría elevada, la com¬ 
prensión y asimilación de la herencia de su pensamiento está 
sometida al movimiento pendular de la crítica 3 . Podemos, sin 
embargo, aplicar a nuestro autor, al comienzo ya de este estu¬ 
dio sobre su teología, unas palabras que padre Pavel escribía 
a su mujer desde la prisión de las islas Solovki: «Hay que 
tomar de los hombres lo que tienen y lo que pueden dar, el arte 


1 «La fecunda relación entre filosofía y palabra de Dios se manifiesta tam¬ 
bién en la decidida búsqueda realizada por pensadores más recientes, entre los 
cuales deseo mencionar, por lo que se refiere al ámbito occidental, a personalida¬ 
des como John Henry Newman, Antonio Hosmini, Jacques Maritain, Étienne Gilson, 
Edith Stein y, por lo que atañe al oriental, a estudiosos de la categoría de Vladimir 
S. Soloviov, Pavel A. Florenskij, Petr J. Caadev, Vladimir N. Losskij. (...) Una cosa 
es cierta: prestar atención al itinerario espiritual de estos maestros ayudará, sin 
duda alguna, al progreso en la búsqueda de la verdad y en la aplicación de los 
resultados alcanzados al servicio del hombre». Juan Pablo II, Fictos et ratio n° 74. 

2 Este libro es la reelaboración de una tesis de Doctorado presentada en 
el Pontificio Instituto Oriental de Roma: La belleza, memoria de la resurrección. La 
correspondencia entre « teodicea» y «antropodicea» en la visión teológica de Pavel 
A. Florenskij, Roma 2000, dirigida por el profesor M. I. Rupnik, a quien quiero 
seguir expresando mi más profundo agradecimiento. 

3 L. Zák presenta con gran amplitud los avatares de la recepción progresi¬ 
va de Florenskij en su país y en Europa Occidental, describiendo el estado actual 
de la investigación. Remitimos a este respecto a su obra, de capital importancia en 
el estudio de Florenskij: L. Zák, Veritá come ethos. La teodicea trinitaria di PA. 
Florenskij (Roma 1998) 29-56. 
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consiste en no exigir de ellos lo que no tienen y lo que no pue¬ 
den dar» 4 . 

¿Cómo comprender adecuadamente a Florenskij? 

El primer paso ha sido preguntar al mismo autor qué tipo 
de teología ha querido construir. Nos hemos encontrado con 
que nuestro autor ha dividido su producción teológica en dos 
etapas de contenido y orientación diferente, marcadas por el 
esfuerzo de construir, en sus propias palabras, una «teodicea» 
y una «antropodicea» ortodoxas. Es cierto que se trata de dos 
momentos que, por su método y por las circunstancias existen- 
ciales del autor, podrían dar la impresión de una ruptura en los 
planteamientos de fondo de tal calibre que haría imposible una 
consideración unitaria de su pensamiento. La primera etapa, en 
efecto, está marcada existencialmente por el impacto del mona¬ 
cato y el estudio de la vida espiritual, mientras que la segunda 
tiene su raíz en la experiencia del matrimonio y el sacerdocio en 
el mundo y en el desarrollo de un variopinto trabajo científico y 
cultural. Y los temas y métodos de ambas fases difieren consi¬ 
derablemente. El mismo autor no dejará de Insistir en la discon¬ 
tinuidad de su proyecto 5 . 

Pensamos, sin embargo, que estas diferencias de fondo, 
lejos de impedir la comprensión de la obra de Florenskij como 
un todo, invitan más bien a considerarla como un recorrido uni¬ 
tario que puede ser interpretado en su propia lógica interna, 
lógica que requiere, para ser puesta de manifiesto, un atento 
examen de las temáticas en sus conexiones profundas. 
Propongo, pues, la lectura de la obra florenskijana como un 
complejo y trabado itinerario, el cual, por su mismo carácter de 
búsqueda y de experimento -tradicional, por otra parte, en el 
estilo de los autores del Oriente cristiano y del pensamiento 
ruso-, no sólo no impide la diversidad de perspectivas, incluso 
discontinuas, sino que exige, para ser cumplido y recorrido 


4 Carta n° 15, del 13-4-1935, SCT-4 209. 

5 Cf. leromonach Antíronik (Trubafiév), Teodióeja i antropodicaja v 
tvoróestve svjaácennika Pavía Florenskogo (Tomsk 1998) 57. 
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como tal itinerario unitario, la misma mutiplicidad existencia), 
temporal y temática que aquí se constata. La desconcertante 
pluralidad de perspectivas nos aparecerá entonces como la 
riqueza más grande de nuestro autor. 

¿Cuál es esta lógica interna de las dos etapas del pensa¬ 
miento florenskijano? En la «teodicea» afronta Florenskij el 
estudio del fundamento de la razón humana en la Verdad 
Viviente, en el dogma de la unisustancialidad del ser divino; su 
cometido es sumergirse en el fondo espiritual eclesial, donde 
reinan las mismas leyes de la síntesis sobre-racional del dog¬ 
ma, para sacar a flote, con las redes de los escritos de los 
Santos Padres, los principios de un auténtico «personalismo tri¬ 
nitario». Por su parte, la «antropodicea» estudia las raíces de 
todos los ámbitos de la actividad práctica humana -de la cultu¬ 
ra, abarcando desde el lenguaje hasta la producción de herra¬ 
mientas técnicas, pasando por las obras de arte- en la actividad 
del culto ; los sacramentos son un espacio-tiempo transfigurado, 
orientado en torno a la Eucaristía, y el mundo humanizado por 
el culto se convierte en el lugar donde reina una auténtica 
«organicidad redimida » 6 que transfigura la vida en todas sus 
dimensiones, imprimiendo en ella las leyes del Sentido -Logos- 
Encarnado en la materia -Carne-. 

Ambas etapas de un mismo proyecto intelectual configuran 
la reflexión de Pavel Florenskij como un intento de comprensión 
integral del mundo, como elaboración de una “cosmovisión inte¬ 
gral" en el momento mismo en que la cultura europea se ve 
sofocada por la especialización, y los cambios epocales en la 
ciencia y en el pensamiento de principios del siglo XX anhelan 
la integridad, la unitariedad y el aliento de la cultura espiritual. 
El pensamiento de Florenskij, bien consciente del momento que 
vive, quiere ofrecerse al diálogo con la cultura científica sedien¬ 
ta de sentido. Parte, para ello, del centro de la fe. Así, desarro¬ 
llando coherentemente las líneas de fondo de la tradición teoló- 


6 Cf. T. Spidlfk - M.l. Rupnik et. al., Teología pastorale. A partiré dalla bellez- 
za, (Roma 2005) 20- 
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gica y espiritual del Oriente cristiano, sobre la base de lo que 
podemos llamar una lectura ontológica de la página bíblica, y 
utilizando los métodos y el lenguaje de la misma ciencia, elabo¬ 
ra en su obra los fundamentos de una cosmovisión trinitaria y 
mistérica (en el sentido sacramental que la teología griega, des¬ 
arrollando la concepción de San Pablo, descubre en la palabra 
HlKJTlípLOV). 

Precisamente de esta visión de la integridad del mundo en 
la pluralidad de sus dimensiones, buscando sus raíces en el 
seno de la Verdad Trinitaria y de los sacramentos cristianos, 
nace en Florenskij el tema de la belleza como encarnación de 
la idea en la materia y coronación pneumatológica de la santi¬ 
dad cristiana. No se trata, por tanto, de estética, sino de teolo¬ 
gía trinitaria y sacramental en perspectiva griega; en definitiva, 
se tratará de las vías de la santidad concebidas, según la ascé¬ 
tica tradicional del Oriente cristiano, como arte de las artes , 
como ptasmación de la imagen de Dios en todo el ámbito empí¬ 
rico y mundano de la persona, ámbito que comprende desde su 
rostro al resultado técnico de sus actividades, pasando por su 
trabajo social y cultural, y que está llamado a transfigurarse en 
la semejanza divina. En su reflexión, la belleza se presenta, en 
último término, como una profecía-visión de la resurrección, y, 
en el fondo, las dos etapas de la «teodicea» y de la «antropodi- 
cea» hablan de una sola cosa: la belleza del Espíritu como eter¬ 
na Memoria de la vida, como Vida Trinitaria participada sacra¬ 
mentalmente en la memoria litúrgica del culto, Vida que conser¬ 
va en su Memoria, curada, transfigurada y eternizada, la expe¬ 
riencia integral del camino humano. El título del libro expresa 
este fondo anamnético que atraviesa toda la reflexión de 
Florenskij: precisamente en el tema de la Memoria-belleza se 
anudan las correspondencias entre los temas de una y otra eta¬ 
pa de la teología de padre Pavel, la teoría y la praxis, presen¬ 
tándose en su conjunto como una maravillosa sinfonía teológi¬ 
ca, que suena en la clave de la unidad de los dos aspectos del 
Misterio cristiano: el dogma y el sacramento. 
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¿Cómo estructurar el estudio y los mismos resultados? El 
estudio sistemático de los textos de Florenskij se encuentra con 
la dificultad del estilo peculiar de su escritura, que no es siste¬ 
mática ni lo pretende ser. Su estilo encadena intuiciones y des¬ 
arrollos en párrafos de gran profundidad, y va modelando los 
temas al modo de una meditación continua que descubre, en 
las mismas convicciones que fundamentan su pensamiento, 
nuevos contrapuntos, relaciones y variaciones expresivas. 

Florenskij, en efecto, no busca la construcción del sistema, 
sino la expresión orgánica de una totalidad viviente. Su estilo es 
circular. En Florenskij no puede ser de otro modo, porque su 
obra medita una Verdad inagotable, la profundidad del Misterio 
Trinitario, e intenta descubrir sus fulguraciones en el rostro de 
toda realidad. Como es propio de la mentalidad y el estilo orien¬ 
tales, que Florenskij asume conscientemente 7 , nuestro autor 
piensa sintéticamente, teniendo siempre presentes los núcleos 
de sentido y las grandes unidades 8 . 

Son numerosas las ideas que se expresan en su teología, 
engarzándose en forma de intuiciones, exposiciones y excur- 
sus. El estilo de la escritura de Florenskij, en efecto, es el de un 
artista, cuyo lenguaje, lleno de riqueza y transido de experien¬ 
cia personal, sintoniza profundamente con el carácter viviente 


7 Aunque expresadas como introducción a su obra filosófica O vodorazde- 
lov mysli [En las vertientes del pensamiento], las siguientes declaraciones sobre la 
forma de su pensamiento pueden ser aplicadas, en mayor o menor medida, tam¬ 
bién al estilo de su producción teológica: «Éste es un pensamiento de carácter cir¬ 
cular ( krugoe myslenie), un modo de pensar y un procedimiento de exposición vin¬ 
culado a la contemplación, que puede denominarse, de alguna manera, como 
oriental», Puti i sredotocija, [Caminos y puntos de encuentro], SCT-3(1), 35. 

8 «El hombre oriental vive en la tensión, profundamente creyente, entre 
temor y cercanía. La totalidad del mundo no es, para él, algo racionalmente trans¬ 
parente, que se pueda atrapar en la red de la conceptualidad lógica. El mundo tie¬ 
ne una profundidad, las cosas y realidades poseen trasfondos a los que sólo pue¬ 
den conducir un amor humilde o una cercanía respetuosa»; por eso, más que en 
el modo de conceptos analíticos, «el hombre oriental piensa siempre en grandes 
unidades», J. Tyciak, Die Schópfungs - und Erlósungssicht der russischen 
Pneumatologen, en Theologie der Anbetung: Nachgeiassene Schriften (Trier 1976) 
422 y 426. 
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de la realidad que estudia 9 . Si hay autores que escriben con 
hálito poético, e incluso pictórico, las reflexiones de nuestro 
autor parecen desarrollarse naturalmente de forma musical, y 
esta forma no corresponde, en palabras del mismo Florenski], a 
la estructura aritmética de un canon armónico, o a la polifonía 
en la que un tema somete a sí mismo a los demás, sino al pecu¬ 
liar modo heterofónico del coro popular ruso, donde «la unidad 
es conseguida por medio de la concordancia interna de los 
intérpretes, y no por medio del marco externo»: es el «principio 
coral» 10 . Como en los coros rusos o en las fugas de Bach, un 
tema es expuesto, en seguida aparecen los contrapuntos, el 
discurso desarrolla la confrontación en una espiral creciente 
que retoma los temas enriqueciéndolos, buscando en sus raí¬ 
ces etimológicas los múltiples armónicos, y haciéndolos culmi¬ 
nar en una especie de gran himno coral, donde ya podemos 
gozar de la armonía profunda de la Verdad suprema, personal, 
total y divina. Y esta armonía de la cumbre (una armonía trinita¬ 
ria) no rechaza ni somete otras melodías, sino que abraza hos¬ 
pitalariamente en su interior, como dialogante antifonal que 
será iluminado y elevado por ella, el tono grave de las aspiracio¬ 
nes más hondas y las contradicciones más dolorosas del cora¬ 
zón humano en busca de la verdad, la belleza y el amor. 

Esta ausencia de sistema externo, entonces, no significa 
de ningún modo ausencia de estructura. El pensamiento de 
Florenskij revela una estructura riquísima de un carácter que él 
pretende orgánico, y sólo acomodándose en el modo del estu¬ 
dio a este carácter se puede comprender internamente su obra. 
Construir el sistema de un autor no sistemático hubiera ido, en 
efecto, contra el arte de no exigir de los hombres más de lo que 


9 Como reconocía en sus Memorias, «en mi conciencia las fórmulas singu¬ 
lares no se fundan las unas sobre las otras, y lo más frecuente es que entre ellas 
se abran abismos y que recíprocamente se contradigan. Su combinación logra for¬ 
mar algo sólido en virtud de su vinculación directa con los centros espirituales, de 
los cuales ni siquiera yo puedo decir qué cosa sean. (...) I_a estructura de mi pen¬ 
samiento está vinculada a las raíces», Vospominan’ja 212-213. 

10 P. Florenskij, Puti i sredotocija, cit.. 38. 
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pueden dar, y hubiera significado no comprender al autor en el 
modo y, lo que es quizá más importante, en la fuente originaria 
de su pensar. Hemos preferido dialogar con Florenskij y prose¬ 
guir el ritmo de su propia exposición, en el convencimiento de 
que, como él mismo escribía, «comprender el alma de otro sig¬ 
nifica encarnarse en él» 11 . 

Hemos intentado, por tanto, buscar la estructura orgánica y 
musical de la reflexión teológica de Florenskij. Nos ha parecido 
que el mejor método de estudio de su síntesis entre teodicea y 
antropodicea era poner en paralelo, como en un díptico, los 
temas de una y otra etapa, buscando sus correspondencias y 
su coherencia interna. Así que el estilo de nuestro trabajo se 
presenta de un modo circular, al modo de un comentario de tex¬ 
tos. Hay temas que aparecen repetidos en los diversos capítu¬ 
los, pero la perspectiva es distinta en cada uno de ellos: se tra¬ 
tará de precisos momentos de ascenso y de descenso por el iti¬ 
nerario descubierto en la reflexión teológica de padre Pavel, 
momentos en que los mismos temas adquieren una tonalidad 
diversa y propia. Algunos temas habrían merecido un desarro¬ 
llo más amplio por sí mismos. Nos hemos querido limitar a ofre¬ 
cer un mosaico de los temas florenskijanos, para lograr tener 
ante la vista una forma, una figura teológica, y considerar su 
coherencia. Hemos querido sopesar, sin embargo, el valor de 
algunas de las piezas o de las teselas principales. 

En la estructura orgánica del itinerario teológico-espiritual 
de Florenskij se esconden numerosos vínculos y corresponden¬ 
cias. La profundización de estas vinculaciones mutuas entre las 
etapas puede aportarnos una clave para comprender el conjun¬ 
to de la reflexión teológica de nuestro autor. Lo que éste nos 
ofrece es, en definitiva, un itinerario mistagógico, una prope¬ 
déutica hacia la Verdad Trinitaria, en sus dos aspectos dogmá¬ 
tico y sacramental, dirigida a una inteligencia que vive la ruptu¬ 
ra de toda una época y se encuentra, despistada y anhelante, 


11 P. Florsnskij, Obéóeóeloveóeskie korni idealizóla f Las raíces del idealis¬ 
mo comunes a toda la humanidad], SCT-3(2) 148. 
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ante el muro del edificio eclesial sin atreverse a cruzar el 
umbral. Espero que el lector encuentre en los textos de 
Florenskij la maravilla de todo un paisaje teológico, lleno de 
armonía en el contraste vital, fraguado en un equilibrio de un 
potencial elevado: el equilibrio de la autosuperación hacia y 
desde la misma Verdad Uni-Trina, que acoge en su relacionali- 
dad las raíces y el fruto de toda actividad humana, convirtién¬ 
dose así, sacramentalmente, en eterna memoria de la vida. 




€1 itinerario hacia el 
misterio divino-humano: 
€1 dogma y el sacramento 




En la primera parte estudiamos los fundamentos gnoseoló- 
gicos del itinerario de la teología de Florenskij, en el díptico 
constituido por la teodicea y la antropodicea, Exponemos los 
momentos de la reflexión teológica de nuestro autor que giran 
en torno a la relación del dogma y del sacramento con la razón 
y la actividad humanas, hallando las raíces de estas últimas en 
la Verdad Trinitaria y en el acto de culto. Los capítulos de esta 
parte desarrollan la concepción florenskijana de la estructura 
trinitaria y pneumatológica de la Verdad dogmática y del sacra¬ 
mento cristiano, que concluyen en la afirmación de la estructu¬ 
ra antinómica de la verdad y del mismo símbolo sacramental. 

Presentamos en el capítulo 1 B la biografía y el proyecto 
intelectual de nuestro autor en cada una de las etapas de su 
obra, intentado comprenderlas, en su carácter de teodicea y de 
antropodicea, como la explanación de la cosmovisión integral 
por él pretendida, en el surco de la tradición teológica del 
Oriente cristiano y a la luz del Misterio unitario de la salvación. 

El capítulo 2 a estudia las vías, podemos decir, “pre-filosófi- 
cas'\ o los fundamentos espirituales que, tanto en la teodicea 
como en la antropodicea, configurarán la búsqueda de la 
Verdad y de la Belleza en el desarrollo temático de la reflexión 
de Florenskij. Intentamos en él explicar por qué esta búsqueda 
necesita de unos presupuestos que no pueden ser más que 
religiosos. 

Con los capítulos 3 a y 4 a nos adentramos en el desarrollo 
argumentativo de la reflexión de la teodicea y de la antropodi- 
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cea, en su primer momento, que Florenskij denomina en La 
columna como la búsqueda de las condiciones formales del 
acto de fe. Florenskij distingue, en su ensayo de teodicea, las 
condiciones formales lógicas (las vías transcendentales hacia 
el fundamento de la razón) y las teológicas (el dogma trinitario, 
postulado ya, aunque no demostrado, por la misma razón, y 
fuente de una filosofía cristiana). A cada tipo de condiciones 
dedicamos sendos capítulos, estudiando la correspondencia de 
estas vías formales en la antropodicea (las vías hacia el funda¬ 
mento transcendental de la actividad humana y el sacramento 
como postulado de una cultura integral). 

Los restantes capítulos estudian el segundo momento del 
desarrollo argumentativo de la teodicea, que consiste en la bús¬ 
queda de las condiciones reales del acto de fe, es decir, en el 
estudio de la fe como principio del conocimiento real de la 
Verdad Trinitaria. El capítulo 5- expone el desarrollo de la gno- 
seología trinitaria de Florenskij, desde el acceso del hombre a 
la fe hasta su entrada en la comunión con la Verdad Viviente 
divina, en la dinámica del amor que “manifiesta la Verdad”. 

El capítulo 6 9 culmina el estudio de la gnoseología, o de las 
condiciones del acto de fe, con el tema pneumatológico, que en 
la reflexión de Florenskij se presenta, pensamos, como la clave 
de bóveda de todo su itinerario teológico y mistagógico, por 
cuanto explica, por un lado, el carácter antinómico de la verdad, 
y, por otro, fundamenta la exposición de la ascesis cristiana en 
las seis últimas cartas de La columna. Se estudia en este capí¬ 
tulo la presentación de Florenskij del Espíritu Santo como 
“Hipóstasis de la Belleza”, que es “el amor realizado”, y la diná¬ 
mica escatológica que produce en la historia y en el tiempo 
humanos el hecho de que el Espíritu Santo sea “el Espíritu de 
la Verdad". De la antropodicea, proponemos en este capítulo el 
estudio de la gnoseología martirial que culmina la dinámica 
sacramental: el santo, en el Espíritu, asume una existencia anti¬ 
nómica y crucificada, encarnando la ley principal de todo sím¬ 
bolo, que lo llama a ser algo “más grande que sí mismo". 



Capítulo I o 

LA COSMOVISIÓN INTEGRAL 
DE P. A. FLORENSKU 


A. Presentación del autor 

¿Quién era padre Pavel, y cuál es la causa del gran atrac¬ 
tivo de su figura? Tras seguir someramente los pasos de su bio¬ 
grafía, nos acercaremos a algunos testimonios sobre su perso¬ 
na y su obra. 


1. Biografía de Pavel A. Florenskij 1 

Pavel Aleksandrovió Florenskij nació el 9 de enero de 1882 
en Evlach (localidad del actual Azerbajdzan), en el distrito 
gubernamental de Elizavetpo!'. Su padre, el ingeniero de ferro¬ 
carriles Aleksandr Ivanovié (1850-1908), era ruso; su madre, 


1 En la bibliografía final se encuentran reseñadas las fuentes para la bio¬ 
grafía de Florenskij. Señalamos tan sólo las más accesibles: N, Kauchtschischwili, 
"Pavel Florenskij. Tappe di una formazione", Studi ecumenici 4 (1986) 377-389; Id., 
"Pavel Florenskij teologo e cultore di cose artistiche", Strumenti critici 1 (1987) 113- 
150; M. 2ust, Á la recherche de la Vérité vivante. L'expéríence religieuse de Pavel 
A. Ftorensky (1882 - 1937) (Roma 2002) 37-152. 
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Ol'ga Pavlovna Sapar’jan (1859-1951), descendía de una anti¬ 
gua familia de intelectuales armenios. Transcurrió su infancia en 
Tibilisi, capital de Georgia, donde la familia se estableció en el 
otoño de 1882. El matrimonio entregó al mundo siete hijos. En 
los años 1892-1900 frecuentó el instituto de Tibilisi. 

La evolución personal de algunos de los pensadores reli¬ 
giosos rusos de principios del siglo XX presenta un rasgo 
común característico, algo así como una impronta generacional: 
es el paso por una crisis juvenil en la fe, motivada por el impac¬ 
to de las ciencias naturales dentro del ambiente materialista y 
positivista de la cultura rusa pre-revolucionaria. Muchos de ellos 
han relatado en sus autobiografías 2 (que merecerían, dado su 
gran interés, un estudio detallado desde diversos ángulos) las 
etapas de un verdadero itinerario de conversión: desde una reli¬ 
giosidad infantil marcada casi siempre por algún tipo de expe¬ 
riencia de lo divino, pasando por la posterior pérdida de la fe, 
hasta, mediando a veces un tormentoso proceso de búsqueda 
de la verdad y atravesando diversas posiciones, un reencuentro 
con la experiencia religiosa primigenia. Este reencuentro que 
conmociona la vida les aporta un lenguaje nuevo, les hace 
tomar una postura definida frente a la cultura dominante, y les 
conduce al seno de la Iglesia ortodoxa. 

También la infancia y la juventud de Florenskij estuvieron 
marcadas por este proceso. En sus Memorias narra sus prime¬ 
ras experiencias, que sólo en un sentido muy amplio podemos 
considerar como religiosas: Florenskij, efectivamente, a falta de 
una explícita vivencia creyente familiar, creció en un clima de 
intenso contacto místico con la naturaleza, que alimentó lo que 
él llamaría su propia “cosmovisión infantil”. Él afirma que consi¬ 
deraba como su verdadera maestra a la naturaleza, cuyo mis¬ 
terio escondido solicitaba siempre su curiosidad 3 . Sus intereses 


2 Especialmente interesantes son las anotaciones de Sergej Bulgakov 
sobre su largo proceso de conversión y maduración espiritual y teológica, cf. S 
Bulgakov, Avtobiograñóeskie ¿amalki (Paris 1946). 

3 «Este sentimiento de la revelación de los misterios de la naturaleza (...) 
pertenecía, y sigue perteneciendo, según me parece, a las más profundas regio- 
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se dirigieron muy pronto hacia las matemáticas, la física y las 
ciencias naturales, en un clima de pasión por las cuestiones 
filosóficas. Un primer paso en su evolución se cumplió en 1899, 
año marcado por una crisis espiritual: había comenzado su 
ansiosa búsqueda de la Verdad. Escindido interiormente por 
una lucha sofocante entre la visión científica, positivista y atea, 
de la vida, y su sentimiento infantil de comunión “mítica” con el 
mundo y con la historia, experimentó, finalmente, «una revela¬ 
ción, un descubrimiento, una conmoción, un golpe», que le hizo 
exclamar: «¡No, sin Dios no se puede vivir!» 4 . Tras un período 
de angustia y de desesperanza, ayudado por la lectura de Lev 
Tolstoj, creció en él la convicción de que la verdad no puede ser 
patrimonio de círculos elitistas separados, sino que «la Verdad 
es la vida». Esta intuición marcará muy profundamente tanto 
sus búsquedas posteriores como el estilo de su cosmovisión, 
centrada en la fidelidad y el amor a lo que es universalmente 
humano. Florenskij mismo relata en sus memorias el desarrollo 
de su intuición salvadora: 

«La solución vino de donde yo nunca habría esperado que 
viniese. Su origen fue el escepticismo de mi padre en relación 
con las enseñanzas y las convicciones de los hombres, escepti¬ 
cismo del que él estaba totalmente impregnado, y que me había 
alimentado desde mi infancia. “La verdad es la vida”, me repetía 
yo muchas veces al día. “Es imposible vivir sin verdad", "sin ver¬ 
dad no es posible ninguna existencia humana”. Esto estaba cla¬ 
ro como el sol; pero el pensamiento se quedaba en estas afir¬ 
maciones y otras semejantes, topando cada vez con un escollo 
insuperable. Un día, de pronto, me plateé por mí mismo la pre¬ 
gunta: “¿Y qué pasa con ellos?”. Y con esta pregunta el muro 
fue derribado. "¿Qué sucede con ellos, con todos aquellos que 
existen ahora sobre la tierra, con los que han vivido antes que 
yo? Todos ellos, los campesinos, los salvajes, mis antepasados, 
la entera humanidad, ¿acaso vivieron y siguen viviendo fuera 


nes de mi vida anímica», Vospominan'ja 33. V, en otro paso: «amaba solamente 
Una cosa. El objeto único de mi amor era la Naturaleza», 63. 

4 Vospominan’ja 212, 
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de la verdad? ¿Me atrevería a decir que todos esos hombres no 
poseyeron y no poseen la verdad, y que, por consiguiente, no 
viven, y ni siquiera son hombres?"» 5 . 

La cosmovisión integral que el futuro investigador converti¬ 
rá en el objeto de toda su búsqueda intelectual será la expre¬ 
sión, por una parte, de este sentimiento profundo de la verdad- 
vida que abraza la amplitud de lo universalmente humano, fra¬ 
guado en las experiencias de la infancia y en los diversos 
momentos de su maduración personal. Y, por otra parte, será el 
fruto del esfuerzo por alcanzar, a partir de esta intuición-semi¬ 
lla, un conocimiento integral de la realidad con todos los medios 
que la ciencia pone a disposición del investigador. El interés por 
la física se integra ahora con una intensa búsqueda religiosa: a 
sus 17 años, percibe con claridad la limitación de la física como 
instrumento para alcanzar un conocimiento profundo de la rea¬ 
lidad, y nace en él la exigencia de construir una visión filosófica 
del mundo sobre bases matemáticas. 

De 1900 a 1904 estudió en la Facultad de Física y 
Matemáticas de la Universidad de Moscú. Fueron los años don¬ 
de fraguaron amistades decisivas, afinidades literarias y religio¬ 
sas, los primeros trabajos científicos y las primeras publicacio¬ 
nes. Marcó su espíritu el encuentro con el profesor Nikolaj V. 
Bugaev (1837-1903), quien le comunicó las claves matemáticas 
de su concepción del mundo, centradas especialmente en la 
teoría de la discontinuidad y la aritmoiogía. Compaginó su estu¬ 
dio de las matemáticas con la participación, en la Facultad de 
Historia y Filología, en los seminarios de filosofía antigua impar¬ 
tidos por S.N.Trubeckoj (1862-1905), y de psicología por Lev M. 
Lopatin (1855-1920), discípulos ambos de Vladimir Solov’év. 
Florenskij desarrolló una intensa actividad de autodidacta, con 
el estudio de las lenguas clásicas y la investigación de la histo¬ 
ria de la filosofía. Trabó gran amistad con el hijo de Bugaev, 
Andrej Belyj, narrador, poeta y teórico del Simbolismo. 


5 Ibid., 245. 
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El joven estudiante llevó a la Universidad de Moscú una 
amplia gama de intereses, que le condujeron, a través de nue¬ 
vas crisis, del fisicismo positivista al racionalismo matemático, y, 
de aquí, finalmente, al seno de ia Iglesia ortodoxa histórica y 
real. Varios factores influyeron en su entrega a la Iglesia y en su 
posterior ordenación sacerdotal. En la época sucesiva a 1899, 
como estudiante de matemáticas en Moscú, consciente ya de 
que la Verdad puede ser sólo Dios, las motivaciones de su estu¬ 
dio eran, como él mismo indica, «el interés por la gente senci¬ 
lla con un conocimiento integral del mundo y, después, el inte¬ 
rés por la religión» 6 . Sólo al final de sus estudios universitarios 
descubrió Florenskij por experiencia personal la realidad de la 
Iglesia. En una carta a su amigo Andrej Belyj, del 15 de junio de 
1905, explica los motivos de su decisión de permanecer para 
siempre en el seno de la Iglesia histórica, que gozaba de un 
verdadero desprestigio entre los intelectuales. Descubrimos en 
esta carta la presencia de los dos intereses que hemos expues¬ 
to, pero madurados ahora en el campo de la eclesialidad: 

«Ahora comprendo perfectamente por qué con esta elec¬ 
ción me alejo de todos, y por qué antes, en ciertos momentos, 
me encontraba en desacuerdo conmigo mismo. Anteriormente 
me aproximaba a la Iglesia de otra manera, mirándola objetiva¬ 
mente, “como un niño mira a la madre cuando se separa de su 
organismo" (...). Y en aquellos momentos veía en ella miles de 
defectos, una gruesa corteza bajo la cual, para mí, no había 
más que unos símbolos vacíos de contenido. No sé de qué 
manera -interprétalo como quieras-, pero, de algún modo, 
entré, contra mi voluntad, en una relación subjetiva con el pue¬ 
blo y al mismo tiempo con la Iglesia, que es amada por el pue¬ 
blo. De un momento a otro me he encontrado metido en todos 
sus huecos, y me he puesto de parte de los defectos. Ante mí se 
ha abierto la vida, una vida que quizá lucha por su superviven¬ 
cia y apenas tiene pulsación, pero que es, de cualquier modo, 
una vida; se ha revelado, sin ninguna duda, su alma santa. En 


6 Avtobiografija, en P. Florenskij. Ikonostas. tzbrannye trudy po iskusstvy 
(Sankt-Peterburg 1993) 356. 
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aquel momento comprendí que ya nunca abandonaría aquel 
lugar donde había visto todo esto; no lo abandonaré, porque no 
creo en una generatio spontanea espiritual, no creo en la exis¬ 
tencia de un “mecanismo" de la Iglesia. Me he dicho: "nuestra" 
Iglesia, o es absolutamente un absurdo, o debe haber crecido a 
partir de una semilla santa. Yo he encontrado la semilla, y ahora 
la voy a hacer crecer, la llevaré hasta los santos misterios, no la 
traicionaré (...). Si es culpa mía (...) el haber percibido, bajo una 
corteza de suciedad (que es quizá para mí aún más espesa que 
para otros, porque me repugna), la vida y la santidad, si es un 
pecado amar lo que es santo, entonces yo soy verdaderamente 
culpable ante todos aquellos que no piensan como yo» 7 . 

En ese descubrimiento y aprecio de la Iglesia confluyó tan¬ 
to su interés por lo universalmente humano, manifestado en la 
vida del pueblo, como su interés religioso que afloró ya en la pri¬ 
mera intuición de la verdad viviente. Ambos aspectos encontra¬ 
rán en el diálogo con personas eclesiales el terreno propicio 
para una formulación madura. Decisivo, en efecto, fue el 
encuentro del joven estudiante con el obispo -starec Antonij 8 , y 
con el starec Isidor 9 , en la Laura de la Trinidad de San Sergio, 
lugar en el que Florenskij permanecería hasta el momento de 
su arresto, y que constituyó su verdadera patria espiritual 10 . 


7 “Perepiska P.A. Florenskogo s Andreem Belym" en Kontekst (1991) 39. 

8 Antonij Florensov (1847-1918). Sobre su figura cf. Andronik (A.S. 
Trubacev.), “Episkop Antonij (Florensov) - duchovnik svjaáóennika Pavía 
Florenskogo", ¿MP( 1981) n B 9, 71-77; n° 10. 65-73. 

9 Isidor Gruzinskij, muerto en 1908. Florenskij escribió sobre ól un relato 
con carácter de ¿itie (vida de los santos) en el esfuerzo de mostrar la encamación 
de la concepción integral de la vida en la figura de un santo y simple starec. Se tra¬ 
ta de Sot'zemli[La sal de la tierra], SCT-1 571 -631, tr. española presentada por mí: 
La sal de la tierra. Relato de la vida del staretz hieromonje Isidor, del skit de 
Getsemaní, compilado y expuesto ordenadamente por su indigno hijo espiritual 
Pavel Florenskij, (Salamanca 2005). 

10 Sobre el significado que este monasterio, centro de la cultura y de la vida 
religiosa rusas, tuvo en la vida de Florenskij, cf. M.S. TrubaCeva - S.Z. Trubaóev, 
"Sergíev Posad v ¿izni P.A. Florenskogo" en PFIK 7-37. Florenskij dedicó un ar¬ 
tículo al significado eclesial, espiritual y cultural, de la Laura de la Trinidad: Troice- 
Sergieva Lavra i Rossija [El monasterio de la Trinidad de San Sergio y Rusia], ITPI 
217-244. 
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Ambos síarcy, el primero docto teólogo, y el segundo simple 
monje que destacaba por su extrema sencillez, confirmaron en 
Florenskij los dos rasgos que delinearán su búsqueda intelec¬ 
tual: la erudición científica y el acercamiento a los sencillos y a 
las expresiones del pueblo 11 , donde habita la cosmovisión inte¬ 
gral o universalmente humana. Pero el contacto con los starcy 
marcó también en otro sentido la dirección de Florenskij en rela¬ 
ción con el tema de la verdad. En ellos encontró la escuela de 
la “verdad viviente”. En efecto: 

«La iglesia ortodoxa rusa ha estado siempre agraciada con 
la presencia de los santos starcy, de los ascetas, de hombres 
piadosos, a los cuales se dirigía el pueblo en busca de bendicio¬ 
nes, ayuda en la oración, consejos. (...) Esta tradición permane¬ 
ce viva todavía hoy. En los santos starcy el pueblo ve una fuen¬ 
te de la que brota la verdad misma. Y es precisamente ésta la 
“verdad viviente” a la que tiende el cristianismo ortodoxo. El 
moralismo y el juridicismo no han encontrado nunca particulares 
simpatías. Ciertamente, el pueblo ruso ama los libros, respeta 
las leyes y cumple los mandamientos: pero todo esto no es la 
fuente misma de la verdad. La persona misma del starece s pre¬ 
cisamente esta fuente, la “verdad viviente" misma: a través del 
starec Dios habla a los hombres. Sí, todo lo que está escrito en 
los libros es verdadero, pero yo acudo al batjuáka (...) cuando 
necesito una palabra de vida» 12 . 

En la etapa del discipulado eclesial de Florenskij, el autor 
va a emplear todos sus medios para dar expresión teológica a 
aquella «profundidad llena de misterio de la vida, y la Luz des- 


11 La referencia a la cosmovisión del pueblo y a sus intuiciones no elabora¬ 
das racionalmente, pero que son la fuente del trabajo científico y filosófico, es 
constante en toda su reflexión. Aparece este aspecto, sobre todo, en su interpre¬ 
tación del platonismo como teorización de la cosmovisión religiosa popular, cf. 
Obéóeóeloveóeskie korni idealizma [Raíces del idealismo comunes a toda la huma- 
nidad\, SCT-3(2) 145-168. 

12 S.M. Polovnikin, "Filosofía e ortodossia. Glt 'starcy' e la teoria della 'veritá 
vívente'” en Aa.Vv., San Sergio e il suo tempo (Comunitá di Bose, Magnano, Bl 
1996) 232. 
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de la profundidad» 13 , que constituyó la experiencia de su infan¬ 
cia y que había fraguado ya intelectualmente como una cosmo- 
visión cristiana y decididamente eclesial. 

En el año 1904, tras defender su Tesis doctoral sobre el 
tema de la discontinuidad, le fue ofrecida la cátedra de matemá¬ 
ticas en la Universidad, pero la rechazó para poder cultivar ade¬ 
cuadamente sus intereses teológicos. Esto le llevará a inscribir¬ 
se, de 1904 a 1908, en la Academia Teológica de Moscú. 
Conseguida la licencia en teología, en septiembre de 1908 le 
fue conferida la Cátedra de Historia de la Filosofía en la 
Facultad teológica, en la que desarrollaría su labor docente 
hasta 1921. Se ve sumido en nuevas crisis, que le llevan a 
afrontar lo que él denomina su propio “fariseísmo" de profesor: 
logrará salir con un gran esfuerzo ascético y con la ayuda de su 
querido starec Isidor. Él fue quien le comunicó definitivamente 
la luz de Cristo y marcó a fuego para siempre su ánimo con la 
experiencia de “la belleza de la vida espiritual”. Restaurado, 
comienza el período de su intenso trabajo científico, de la ejer- 
citación de su pasión filosófica y de su compromiso familiar y 
eclesial maduro. El 23 de agosto de 1910 contrajo matrimonio 
con Anna M. Giacintova (1889-1973). Fue su mujer quien le 
impulsó a asumir el sacerdocio, ordenándose como diácono el 
23 de abril de 1911, y siendo consagrado como presbítero al 
día siguiente. El 3 de junio de este mismo año nació su primer 
hijo, Vasilij (muerto en 1956), al que seguirían Kirill (1915-1982), 
Olga (1918-), Michail (1921-1961), y Marija-Tinatin, (1924-). 

Del 1912 al 1917 estuvo encargado de la dirección de la 
Revista de la Academia teológica, Bogoslovskij Vestnik. Su acti¬ 
vidad intelectual de estos años se desarrolló en los campos de 
la filosofía, de la lógica simbólica, de la matemática y la física, 
de la lengua hebraica, siendo la corriente unficadora en todos 
estos estudios la búsqueda apasionada de la Verdad última y 
de su radicación en la Trinidad divina. En 1914 obtiene la libre 


13 Vospominan 'ja 158, 
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docencia en Teología y publica su gran obra teológica, La 
columna y el fundamento de la verdad. Ensayo de teodicea 
ortodoxa en doce cartas, obra impacientemente esperada, y 
que gozó de una resonancia inmediata. En los años 1914-1917 
participó activamente en la vida cultural y religiosa rusa, sien¬ 
do el alma eclesial de un grupo de intelectuales que buscaban, 
constituyendo sociedades religioso-culturales, un diálogo entre 
la intelligencija y la Iglesia histórica. Así, junto a N. Berdjaev, 
S.N. Bulgakov, E.N.Trubeckoj, el pintor M.V. Nesterov, desarro¬ 
lló una intensa actividad de publicista. 

El año 1917 estalló la Revolución rusa, y este hecho mar¬ 
có el comienzo de un período difícil en la vida de la familia 
Rorenskij. Hasta el año 1933 padre Pavel, no dispuesto a emi¬ 
grar, tendrá que compaginar su actividad sacerdotal con la cola¬ 
boración científica y técnica en diversas instituciones del nuevo 
Estado, presentando en los ambientes de sus nuevas institucio¬ 
nes esa extraña figura de científico-inventor en traje talar, que 
no renunció a su ministerio eclesial. Hubo de abandonar toda 
actividad teológica, y se dedicó a la enseñanza de física y mate¬ 
máticas en la Escuela técnico-pedagógica de Sergiev Posad, 
promoviendo disciplinas nuevas, como didáctica de la geome¬ 
tría y enciclopedia de las matemáticas. En los años 1918-1920 
trabajó como organizador responsable de la Comisión para la 
salvaguardia de los Monumentos del Monasterio de S. Sergio, 
leyendo conferencias en defensa de las obras de arte religiosas 
como patrimonio cultural y luchando, como un verdadero guar¬ 
dián de la memoria, por la educación de las nuevas generacio¬ 
nes en una visión espiritual de la vida y de la cultura que él 
denominará "realista” en contraposición al “ilusionismo” de la 
época moderna. 

En 1919 comenzó a trabajar en la fabrica de material plás¬ 
tico “Karbolit” como consejero, después como responsable de la 
producción. En 1921 trabajó como investigador en el laboratorio 
de investigación de la Glavelektro, colaborando en la electrifica¬ 
ción de Rusia y ejercitando al mismo tiempo sus funciones de 
presbítero. Publicó artículos técnicos y continuó llevando a cabo 
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numerosas invenciones físicas, de gran utilidad para la econo¬ 
mía soviética. Enseñó teoría del espacio en el arte en la 
Facultad Poligráfica del VCHUTEMAS (Laboratorios superiores 
de Arte y Técnica) de 1921 a 1924. Fue también miembro del 
VSNCH, (Consejo superior de la economía nacional). Se con¬ 
virtió en el guía espiritual del grupo artístico-literario que patro¬ 
cinaba la revista Makovec. En 1924 fue elegido miembro del 
Consejo Central para la Electrotécnica de la Glavelektro, y 
publicó una obra científica, que enseguida se convirtió en clási¬ 
ca, sobre los materiales no conductores. En 1925 fue nombra¬ 
do ingeniero responsable del laboratorio de investigación, y 
enviado al Cáucaso a llevar a cabo investigaciones científicas. 
En 1927, y hasta 1933, fue nombrado corredactor de la 
Enciclopedia Técnica, para la cual redactó 127 voces. 

En el año siguiente, 1928, la persecución religiosa del 
gobierno soviético arremetió contra el Monasterio de la Trinidad 
de San Sergio, considerado como cuna de oscurantismo cleri¬ 
cal por parte del poder dominante. El 21 de mayo fue arrestado 
como elemento socialmente peligroso, sufriendo una condena 
de tres años, reducida a tres meses gracias a la intervención de 
la ex-mujer de Máximo Gor’kij. Fue exiliado a Niznij Novgorod, 
donde trabajó en estudios sobre radioactividad y continuó su 
actividad científica y de escritor, desarrollando el concepto de 
pneumatosfera, sobre la base del de noosfera del académico 
amigo suyo V.l. Vernadskij. En 1929 pudo volverá Moscú y recu¬ 
perar su puesto de trabajo. Accedió a nuevos cargos técnicos: 
en 1930, vicedirector del Instituto electrotécnico K.A. Krug; en 
1931, miembro de la Dirección central para el estudio del mate¬ 
rial aislante, diversos trabajos y nuevas investigaciones en el 
Cáucaso; en 1932, miembro de la Comisión para la estandari¬ 
zación de los símbolos y términos técnico-científicos en el 
Consejo del trabajo y de la defensa de la URSS. En estos años 
aparecen algunos otros ensayos y artículos científicos. 

La vida de este trabajador infatigable, de un genio creador 
inusitado, sería puesta a prueba duramente en la última etapa 
de su existencia, que comienza con el arresto de 1933. Las acu- 
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saciones como enemigo del pueblo se fueron haciendo más 
numerosas, y cada vez se toleraba menos la presencia de un 
pope ortodoxo en las actividades científicas. El 26 de febrero 
fue arrestado como miembro del inexistente “Partido para el 
renacimiento de Rusia”, bajo una acusación falsa, apoyada en 
la confesión forzada del profesor P. Giduljanov. Florenskij optó 
por no desmentir la acusación, sacrificando así su propio desti¬ 
no, con tal de no obstaculizar la liberación de diversos prisione¬ 
ros. Una declaración de padre Pavel hace comprender el senti¬ 
do espiritual de esta elección tan dolorosa: «Ha habido justos 
que han advertido con particular agudeza el mal y el pecado 
presentes en el mundo, y que en su conciencia no se han sepa¬ 
rado de aquella corrupción; con gran dolor han tomado sobre sí 
la responsabilidad por el pecado de todos, como si fuese su 
propio pecado personal, por la fuerza irresistible de la particular 
estructura de su personalidad». 14 

El 26 de julio fue condenado a diez años de lager, pasan¬ 
do seis meses en la terrible cárcel de la Lubjanka. El 1 de 
diciembre de 1933 ingresó en el lager de Svobodnyj, en la 
Siberia oriental, donde le fueron confiadas nuevas misiones 
científicas. Ni siquiera en los campos de trabajo forzado se 
agotó su creatividad y su deseo de sembrar en la cultura, por 
medio de experimentos y descubrimientos científicos, su visión 
integral del mundo. El 10 de febrero de 1934 fue transferido al 
campo de Skovorodino. Llevó a cabo aquí investigaciones 
publicadas más tarde por sus colaboradores: Veónaja merzlota 
(El hielo perpetuo). En abril comenzó a escribir el poema lírico 
Oro, dedicado a su hijo Michail y a recoger material para un 
diccionario orocheno-ruso. Gracias a una nueva intervención 
de la mujer de Gor’kij pudo tener lugar un último encuentro con 
la mujer y los hijos menores en el verano de 1934. El 17 de 
agosto fue encerrado, inesperadamente, en una celda de ais¬ 
lamiento hasta el 1 de septiembre, fecha en que fue transferi- 


14 En V. Sentalinskij, I manoscritti non bruciano. Gli archivi letterari del KGB 
(Milano 1994) 171-206. 
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do al lager de las islas Solovki, en el Mar Blanco. En la islas, el 
espacio sagrado de un antiguo monasterio había pasado a ser 
la sede del más terrible de los campos de represión del régi¬ 
men estalinista. Del 12 de septiembre al 12 de octubre fue 
encerrado de nuevo en una celda de aislamiento en 
Medvez’egorsk (en Carelia), y transferido el 13 de octubre a 
Kem’, de donde volvió a Solovki en la mitad del mismo mes. El 
15 de noviembre comenzó a trabajar en un establecimiento 
local para la extracción del yodo, ocupándose para ello del 
estudio de las algas marinas. Durante los dos años siguientes, 
1935-1936, tuvo en el lager lecciones de matemáticas, de tec¬ 
nología y de química de las algas. Sus numerosas cartas, 
escritas en condiciones extremas, constituyen un verdadero 
monumento pedagógico y el culmen de toda su obra; en ellas 
el condenado se ocupa de acompañar con delicadeza y opti¬ 
mismo, tanto más sorprendente cuanto más grande era la dis¬ 
tancia y los motivos para desesperar, la educación de cada uno 
de los hijos. Las Cartas desde la prisión son el compendio de 
toda su experiencia acumulada para enriquecer la vida de las 
generaciones futuras. En el verano de 1937 el lager fue trans¬ 
formado en prisión especial. A partir de entonces desarrolló la 
función de guardia nocturno de la fábrica de yodo. Nuevamente 
condenado, el 25 de noviembre fue privado de la autorización 
de mantener correspondencia con los familiares. A partir de 
este momento, perdidas las trazas del recluso, comenzaron a 
circular numerosas versiones, algunas verdaderamente legen¬ 
darias, sobre su muerte, que la oficina del estado civil de 
Leningrado registró falsamente el 15 de octubre de 1943. Hoy, 
gracias a una carta enviada a la familia el 11 de enero de 1990 
por el KGB, se sabe cómo sucedieron las cosas: tras nuevas 
acusaciones de propaganda contrarrevolucionaria, la dirección 
del NVKD de Leningrado, reunida el 25 de noviembre de 1937, 
dio la orden de fusilar a Pavel Fiorenskij. La sentencia fue eje¬ 
cutada el 8 de diciembre de 1937. Su rehabilitación oficial no 
tuvo lugar hasta los años 1958 y 1959. 
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2. El atractivo de un sacerdote-sabio 

Lo que más llama la atención de quien se acerca por vez 
primera a este pensador original es la amplitud de sus intereses 
y la gran integridad y coherencia de su pensamiento y de su 
destino. Leyendo unitariamente su vida y su obra se tiene la 
impresión de que nos encontramos ante un genio inigualable 
que ha sabido unificar las esferas más dispares del saber en 
una riquísima unidad vital: los ámbitos de la matemática y de la 
filosofía, de la ciencia y de la teología, del arte y de la liturgia, 
de la profesional idad pública y de la espiritualidad, de la creati¬ 
vidad técnica y del ministerio sacerdotal. Del fondo personal de 
esta unidad brota la herencia genial que ha aportado Pavel 
Florenskij para el futuro a los distintos campos en que ha traba¬ 
jado, y en esta unidad se resume el testimonio de su propia 
vida. Verdaderamente, nos hallamos ante un autor que sorpren¬ 
de por la calidad de su pensamiento y por la altura espiritual de 
sus concepciones, un verdadero auctor (de augeo : aumentar, 
hacer crecer) con el que crece espiritualmente aquél que se 
entrega a su lectura 15 . 

La genialidad de Florenskij no podía dejar de influir profun¬ 
damente en aquellos miembros de la intelligencija rusa que 
entraron en contacto con él. Su decisión de renunciar a la carre¬ 
ra matemática para entrar en la Iglesia ortodoxa 16 y emprender 


15 Son significativas las palabras de su director de Tesis en el discurso de 
aprobación de su trabajo: «Es difícil decir en qué rama del saber científico el autor 
de esta obra no haya demostrado ser un especialista. Conoce a la perfección la 
filosofía y el mundo antiguo: ha estudiado a la perfección la filosofía moderna, ha 
demostrado ser filósofo y matemático, muestra además poseer un conocimiento 
profundo de la literatura patrística, de la literatura teológica extranjera y rusa (...) 
Leyendo su libro se siente que se crece espiritualmente con él y no se adquieren 
sólo competencias en ciertos ámbitos: es más, es necesario crecer para llegar a 
comprenderlo», F. Pozdeevskij, "O duchovnoj Istine. Opyt pravoslavnoj Teodicei 
(«Stolp i utverídenie Istiny») kn. svjaáó. P. Florenskogo. Moskva 1912 g.”, BV 2 
(1914) 180. 

16 Sobre la compleja situación que atravesaba la Iglesia ortodoxa rusa en 
aquellos momentos, situación tormentosa y llena, al mismo tiempo, de promesas, 
cf. Aa.Vv., La Grande Vigilia (Comunitó di Bose, Magnano B! 1998). 
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el estudio de la teología, y su posterior ordenación sacerdotal, 
indicaron el camino del retorno a la Iglesia y a la fe para muchos 
intelectuales rusos que, o bien alejados por el influjo del positi¬ 
vismo dominante o bien buscando nuevas alternativas filosófi¬ 
cas o espirituales, se encontraban en una situación de crisis 
religiosa y de separación de la fe tradicional. Con E. Behr-Sigel, 
podemos considerar a Florenskij como el "maitre á penser” de 
toda la nueva generación de intelectuales que, sosteniendo a 
veces posturas religiosas extremadas, anhelaban una nueva 
conciencia religiosa que reconciliase el tradicional ascetismo 
ortodoxo de huida del mundo con la creatividad humana y el 
eros del amor a la tierra 17 . La “edad de plata" de la cultura rusa, 
sofocada por la revolución de 1917, supuso un verdadero esta¬ 
llido de creatividad en todos los ámbitos culturales, de la patrís¬ 
tica en el campo eclesial a la renovación de la música, la litera¬ 
tura y las artes plásticas, pasando por la ciencia y las propues¬ 
tas de una modernización política 18 . Sus promotores, de las 
más variopintas tendencias y más o menos adheridos a la 
Iglesia histórica, habían encontrado en la figura y el pensamien¬ 
to de Vladimir Solov’év, muerto en 1900, una fuente constante 
de inspiración. Padre Pavel representó para esta generación la 
ocasión de ser escuchada por la Iglesia, y él supo siempre aco¬ 
ger en todas las figuras {el poeta simbolista Andrej Belyj, el 
atormentado Rozanov, el economista Bulgakov, que atravesaba 
una profunda crisis “del marxismo al idealismo”) el aliento pro- 


17 Cf. E. Behr-Sigel, Alexandre Boukharev. Un thóologien de l'Église ortho- 
doxe russe en dialogue avec le monde moderne (Paris 1977) 2B. 

18 Cf. N. Zernov, La rinascita religiosa russa del XX socolo (Milano 1978), 
que presenta amplias descripciones biográficas e ideológicas de los protagonistas 
del «período de plata». El aspecto filosófico-político es profundamente analizado 
por C. Evtuhov, The Cross and the Sickle. Sergei Bulgakov and the Fate offíussian 
Religious Philosophy, 1890-1920 (Ithaca and London 1997). Para el aspecto pro¬ 
piamente literario presentan gran interés dos obras que estudian las vicisitudes del 
movimiento artístico simbolista, en torno a la figura representativa del poeta y filó¬ 
sofo de la religión Vjaceslav Ivanov; M.C. Ghidini, II cerchio incantato del linguag- 
gio. Moderno e antimodemo nel simbolismo di V. Ivanov (Milano 1997); C. Cantelli, 
Símbolo e icona. Estética e filosofía pratica nel pensiero di Vjaceslav I. Ivanov 
(Bologna 2000). 
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fético, después de un profundo discenimiento espiritual y ecle- 
sial. Florenskij, haciéndose eco de las mejores intuiciones de la 
intelectualidad y escuchando los signos de los tiempos, quiso 
siempre pensar <«en y con la Iglesia» 19 . Nikolaj Losskij, por 
ejemplo, confiesa que la lectura de la obra principal de 
Florenskij, La columna y el fundamento de la Verdad, influyó 
decisivamente en su retorno a la Iglesia, constituyendo una de 
las razones de esta conversión 20 . 

De gran interés es el testimonio de Sergej Bulgakov, quien, 
convertido finalmente a la fe ortodoxa después de su larga cri¬ 
sis religiosa, ordenado sacerdote y emigrado a París, se inspi¬ 
raría ampliamente en las concepciones de Florenskij para la 
elaboración de su posterior sistema teológico. Él veía en su 
amigo «un hombre absolutamente único en su género», y dice: 

«ni siquiera me es posible precisar qué sentimiento experimen¬ 
to por él: amor, o más bien una estima que confína con la incre¬ 
dulidad. Sin duda alguna, él se cuenta entre los hombres de los 
que se ocupará la historia, que escribirá su “biografía” o más 
bien su "hagiografía" (i/'f/e): entonces todo resultará natural, lógi¬ 
co, espontáneo en él, como se considera natural que Platón 
haya llevado la vida de Platón y no la de un griego cualquiera 
(...). Es indudable que esto es así. Que Dios le dé la salud, y 
todo el resto vendrá por sí solo» 21 . 


19 E. Behr-Sigel, Alexandre Boukharev , cit., 28. 

20 Cf. N. Losskij, Histoire de la philosophie russe des origines á 1950 (París 
1954) 180. Otro de los que redescubrieron, bajo el influjo de Florenskij, el camino 
de la fe, es S.J. Fudel’. quien, emigrado a París, publicó la primera monografía 
sobre Florenskij: S.J. Fudel', Ob o.Pavte Floreskom (París ? 1988). El autor expresa 
que «comenzar a comprender a Florenskij puede convertirse para muchos en el 
comienzo de la comprensión de la Iglesia», 5. 

21 S. N. Bulgakov, “Pis'ma v. Rozanov", VRCHD 141 (1984) 119. La carta es 
del 1912. En el panegírico para su muerte, que compuso Bulgakov en París, 
comenta éste sus impresiones personales sobre Florenskij: «De todos los contem¬ 
poráneos que he tenido la suerte de conocer en el curso de mi larga vida, es el 
más grande. Y tanto más grande el delito de quien ha levantado la mano sobre él, 
de quien lo ha condenado a una pena peor que la muerte, a un largo y atormenta¬ 
do exilio, a una lenta agonía. Se ha marchado circundado por la aureola de mártir 
y confesor del nombre de Cristo (...), El padre Pavel para mí no era sólo un fenó- 
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Florenskij es, pues, un autor del que es preciso elaborar, 
más que una biografía, una “hagiografía". Esta indicación de 
Bulgakov sugiere ya varias cosas: que el pensamiento de 
Florenskij, menos que el de otros autores, no puede ser sepa¬ 
rado de la hondura de su propia vida, centrada en el sacerdo¬ 
cio, que confiere a su obra una gran calidad religiosa y un 
carácter mistagógico\ que nos encontramos, seguramente, con 
una de esas cimas del pensamiento humano en las que la refle¬ 
xión científica y filosófica, llevada a su culminación, ha alcanza¬ 
do también, y desde dentro, la simplicidad propia de la verdade¬ 
ra espiritualidad; que la figura de Florenskij, ejemplo eminente 
de la filosofía religiosa rusa, puede tener una importancia ecu¬ 
ménica de primera magnitud, y no sólo para el conocimiento y 
el acercamiento mutuo de las iglesias cristianas, sino para el 
nacimiento de una ecumenicidad del pensamiento en los albo¬ 
res de un nuevo Milenio cristiano 22 ; que, de este modo, los 
temas abordados por padre Pavel y la síntesis teológico-espiri- 
tual de nuestro autor, dado su carácter poliédrico y su integri¬ 
dad global, pueden ofrecer un impulso decisivo a la reflexión 
teológica actual, preocupada por el diálogo con la cultura y el 
hombre contemporáneos. 

¿Cuáles eran las líneas y los acordes de la reflexión inte¬ 
lectual de Pavel Florenskij? 


meno de genialidad, sino también una obra de arte: tan armoniosa y bella era su 
figura. (...) Sin embargo, lodo lo que se puede decir sobre la extraordinaria capaci¬ 
dad científica del Padre Pavel, así como sobre su originalidad, en virtud de la cual 
disponía siempre de una palabra propia para todas las cosas, aparece como 
secundario e inesencial, si se desconoce lo más importante sobre él. Porque el 
centro espiritual de su personalidad, el sol por el que eran esclarecidos todos sus 
dones, era su sacerdocio», S. Bulgakov, "Sviaáéennik o. Pavel Florenskij” en P. 
Florenskij, U vodorazdeiov mysli, Sobranie So6inenij,1: stat'i po iskusstvu (Paris 
1985) 7-11. Cf., sobre el sacerdocio de p. Pavel, V. Florenskij, "Svjaáéenstvo Pavía 
Florenskogo”, VRCHD 160 (1990) 84-88. 

22 V. Fedorov. “Pavel Florenskij ais Missíonar für das 21. Jahitiunderf en 
MPF-1 118-135; la misma importancia para el futuro le atribuye N. 
Kauchtschischwili, Pavel Florenskij nel duemila, Prefazionea N. Valentiní, Pavel A. 
Florenskij: La sapienza doll'amore. Teología della bellezza e linguaggio delta varita 
(Bologna 1997) 9-21. 
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B. La pretensión de la labor intelectual de Florenskij 

Padre Pavel sabía leer el significado universal de su propia 
maduración intelectual, que fraguó precisamente en el momen¬ 
to de la ruptura con las concepciones positivistas del mundo 
propias de los siglos anteriores, en las que el joven Pavel se 
había formado, pero que, en él mismo y en Europa, estaban 
dando paso a nuevos paradigmas en todos los ámbitos del 
saber. Es consciente de que, en los comienzos el siglo XX, una 
ruptura de los tiempos estaba alumbrando una época nueva: 

«en lo que me ha sucedido a mí es como si hubiera sido vivida 
de un modo objetivo la fractura de la historia del mundo. De 
improviso se me ha vuelto claro que “el tiempo se ha quebrado” 
(...), y que, por consiguiente, ha llegado a su fin algo muy impor¬ 
tante que no me concernía sólo a mí, sino a toda la historia de 
la humanidad. Se trata de la sensación, sea de nostalgia mortal, 
sea de punzante dolor, sea de un insoportable tormento de la 
conciencia, que produce la demolición de lo que ha sido cons¬ 
truido con grandísimos esfuerzos, y cuando digo esto no pienso 
tanto en mi empeño cuanto en los esfuerzos en general, los 
europeos. Pero en este dolor terrible, que casi hacía gritar, se 
sentía, al mismo tiempo, el inicio de la liberación y de la resu¬ 
rrección, no sólo para mi, sino común» 23 . 

En una nota de autopresentación que le fue solicitada por 
los editores del Diccionario enciclopédico en 1927, padre Pavel 
resumía las líneas fundamentales de su labor filosófica, afir¬ 
mando que «Florenskij comprende su propia tarea vital como el 
trazado de las vías hacia una futura cosmovisión integral» 24 . 
Esta visión integral del mundo, o consideración del mundo 
como una totalidad viviente, es el centro en torno al cual giran 
todos sus trabajos, sean éstos de carácter científico, teológico, 
filosófico, o de historia de la cultura, y es para padre Pavel el 
último objetivo del esfuerzo de toda su existencia. 


23 Vospominan’ja 196-197 

24 Avtorsferat. SCT-1 38, 
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Para comprender la intención de la reflexión teológica de 
Pavel Florenskij es necesario, en primer lugar, acercarse al sig¬ 
nificado que nuestro autor otorgaba a esta "cosmovisión”. Para 
ello, hemos de remontarnos a sus raíces, seguir después su 
desarrollo y preguntarnos, finalmente, por su sentido. 

1. La raíz: la “profundidad misteriosa de la vida” y su 

encarnación simbólica 

Si queremos desentrañar los rasgos de la visión del mun¬ 
do a la que Florenskij ha dedicado todos sus esfuerzos la vía 
más directa es acudir a los momentos en que nuestro autor tra¬ 
za el balance de las convicciones que el tiempo y el estudio han 
hecho arraigar en él. El texto más importante para este balance 
pertenece a las Memorias que dedicó a sus hijos: se trata del 
capítulo quinto, titulado Lo particular. En él el filósofo, empeña¬ 
do por los años 20 del pasado siglo en dar expresión a su con¬ 
cepción de la vida para poder transmitir a sus hijos, en una épo¬ 
ca de ruptura, su experiencia vital, y defender así de la ruina la 
cultura del espíritu, reflexiona sobre los fundamentos infantiles 
y espontáneos de su cosmovisión madura. El valor de este 
escrito consiste precisamente en que recoge las experiencias 
“pre-filosóficas" del joven Pavel, articulándolas en lo que bien 
podríamos considerar como un “manifiesto” de las ideas funda¬ 
mentales de los trabajos futuros de nuestro autor. 

Una cosa se nos revela ya con claridad: la visión del mun¬ 
do de Pavel Florenskij está enraizada en la experiencia de su 
infancia, se encuentra “entrañada” en la maduración de sus pro¬ 
pios caminos vitales 25 . Por los mismos años en los que compo- 

25 L. Zák ha descrito con una gran sensibilidad la etapa infantil de la vida de 
Florenskij, marcada por la lucha interna entre la “cosmovisión de la infancia" y la 
dirección positivista impuesta por sus padres y profesores. Este autor ha mostrado 
cómo las ideas fundamentales de la teología de Florenskij, y los rasgos que la 
caracterizan, son el fruto de un retorno “maduro" a las intuiciones infantiles, trans¬ 
formadas en principios vivientes por la conversión a ia fe trinitaria. Cf. para toda 
esta cuestión: L. Zák, Ventó come ethos, cit, cf. capítulo I a : II dramma dell'esperien- 
za dei »due mondi ». 
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nía sus memorias, padre Pavel, hablando en una de sus leccio¬ 
nes sobre el proceso de la maduración espiritual de la persona, 
exponía así sus convicciones, refiriéndose a la experiencia de 
su propia vida marcada por la ruptura y por la conversión: 

«¿Cómo se produce la cristalización de los procesos anímicos? 
La vida del alma se forma muy pronto, cuando todavía no somos 
capaces de comprender (...). La infancia es enteramente perso¬ 
nal, no hay en ella nada vacío, todo es interesante y está lleno 
de un profundo sentido. El niño es capaz de maravillarse, de 
salir de sí mismo. Es un filósofo. Sólo se dan algunas intuiciones 
fundamentales, y sobre ellas crece todo el resto, que cristaliza 
en torno a estas semillas. En la infancia vemos cosas en las que 
se revela el otro mundo» 26 . 

Y, sobre la conversión: 

«¿Cómo se cambia de vida? Gracias a una ruptura en el des¬ 
arrollo de todo proceso anímico, cuando algo sucede “de pron¬ 
to". (...) Se revela una experiencia mística, se comprende con 
claridad aquello que antes era sólo un concepto abstracto, una 
mera teoría. Ocurre algo, y de pronto se abre un mundo nuevo, 
no comparable con nada. (...) Este contacto con el otro mundo 
es un retorno discontinuo a la infancia: no es que, hablando en 
general, los pensamientos mismos adquieran nueva cualidad, 
pero ahora están ligados a la raíz de la infancia. (...) Toda expe¬ 
riencia de conversión renueva la estructura infantil del alma» 27 . 


26 Kul’turno 411. 

27 Ibid., 411 -412. Hasta qué punto será impórtate para padre Pavel conser¬ 
var la configuración infantil de la conciencia, lo ponen de manifiesto sus palabras, 
ya al final de su vida, dirigidas desde el lager a su hija Ol’ga, en carta del 11-5- 
1937: «El secreto de la creatividad está en preservar la juventud. El secreto de la 
genialidad consiste en conservar la infancia, la constitución infantil, por toda la 
vida. Es esta constitución la que da al genio una percepción objetiva del mundo, la 
cual, no siendo centrípeta, presenta una especie de perspectiva inversa del mun¬ 
do, y por eso es íntegra y real. La perspectiva ilusionista, por más brillante y atrac¬ 
tiva que sea, nunca podrá ser llamada genial. Porque el corazón de la percepción 
genial del mundo es la penetración en lo profundo de las cosas, mientras que la 
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¿Cuáles son las experiencias infantiles que han constituido 
el germen de la evolución del pensamiento de Florenskij? Sería 
interesantísimo releer y comentar muchos pasajes de sus 
Memorias, donde aparecen las características de la cosmovi- 
sión infantil de nuestro autor, y se experimentan de un modo 
“mitológico” los ejes principales de su preocupación intelectual: 
«el símbolo como expresión de la esencia del fenómeno, (...) la 
percepción del mundo como unidad viviente» 28 . Remitimos al 
lector al valiosísimo estudio de L. Zák sobre esta etapa fundan¬ 
te de la cosmovisión del filósofo maduro, y nos limitamos a 
comentar un texto de gran significado sobre la experiencia pro¬ 
dunda del ser, a la luz de otros escritos del autor sobre los fun¬ 
damentos de la concepción del mundo 29 . 

Comienza Florenskij señalando cómo lo que atraía podero¬ 
samente su atención infantil era lo inhabitual en lo conocido, la 
excepción en lo cotidiano, el plus de realidad y misterio de cada 
fenómeno: 

«Todo lo singular, todo lo que no es habitual, se me representa¬ 
ba como si fuese un mensaje del otro mundo, y fijaba mi pensa- 


esencia de lo ilusioro consiste en el cerrarse en sí protegiéndose de la realidad. 
Los más típicos, en cuanto a la genialidad, son Mozart, Faraday y PuSkin, los cua¬ 
les, en lo que respecta a su estructura interior, son como niños, con todos los valo¬ 
res e insuficiencias de este estado infantil. (...) Tú no comprendes lo que siente tu 
padre, que quisiera que sus hijos fuesen, no sólo irreprochables, sino que repre¬ 
sentasen valores más grandes. No para los otros, sino para vosotros mismos 
tenéis que ser así. porque no importa lo que otros pensarán de vosotros: ¡ser y no 
aparentar! Tener un estado de ánimo claro y transparente, una percepción del 
mundo íntegra y cultivar un pensamiento desinteresado, con el fin de que, al llegar 
la vejez, se pueda decir que en la vida se ha alcanzado todo lo mejor, que se ha 
asimilado del mundo lo más digno y hermoso, y que la conciencia no se ha ensu¬ 
ciado con la inmundicia, a la que la gente tanto se apega y que, después que la 
pasión ha pasado, deja como residuo un profundo disgusto», SCT-4 703-704. 

28 Andronik (Trubaóev, A.S.), Predislovie [Prólogo] DM 14. 

29 De un modo filosóficamente elaborado, aparte de las reflexiones sobre tal 
o cual punto que aparecen dispersas por toda su obra, expuso Florenskij las líne¬ 
as globales de su concepción del mundo en varios ensayos: et primero es una obra 
en forma de diálogo cuya primera redacción se remonta a 1904: Empireja i 
Empirija. Beseda [Empiria y empirismo. Diálogo], SCT-1, 146-195. El segundo es 
el ya citado Avtoreferat. Cf. también Itogi [Balance], SCT-3(1) 364-372. 
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miento, mejor dicho, mi imaginación. Porque mi pensamiento 
estaba siempre alentado por la imaginación, que le permitía 
adelantarse, para poder después ya moverse por la horma 
señalada. Lo desconocido era para mí, no lo que es habitual, 
pero que aún me era desconocido, sino más bien lo contrario, el 
fenómeno comúnmente conocido, pero que es en realidad inha¬ 
bitual, y supone una irrupción desde el dominio transcendente 
en el campo de lo habitual, una invasión sobre lo habitual des¬ 
conocido de lo que es inhabitual, pero que ya es conocido, sin 
embargo, con plena alegría, entrañablemente querido, una reve¬ 
lación desde unas profundidades cercanas. Sólo esto parecía 
merecer ser conocido (...), mientras que lo que carecía de sin¬ 
gularidad se escurría en una pálida sombra. Lo desconocido ali¬ 
mentaba la inteligencia, mientras que todo lo que no era sor¬ 
prendente, lo que no suscitaba el asombro, parecía como paja 
seca, que no contiene material alimenticio. Por lo demás, había 
pocas cosas que no fuesen sorprendentes y singulares; y 
muchas de las cosas ante las que los adultos pasan con indife¬ 
rencia eran las que afectaban a mi razón, y se imprimían en mí 
como una imagen originaria» 30 . 

Es la experiencia del estupor ante el ser, del que nace toda 
cuestión filosófica, y que hace ya del niño un filósofo. De hecho, 
el desarrollo posterior ocultará y revelará al mismo tiempo los 
gérmenes inconscientes. Florenskij considera su evolución inte¬ 
lectual como una experiencia de anámnesis , en el sentido pla¬ 
tónico: el estudio filosófico conceptual que siguió a la infancia le 
sirvió solamente en la medida en que estuvo implantado en el 
terreno de la experiencia vivida: 


30 Vospominan'ja 152-153. Esta "imagen originaria” es descrita por 
Florenskij con un término tomado de Goethe: el Urphaenomenon, fenómeno ori¬ 
ginario". Se trata de una de las ideas centrales del filósofo y literato alemán. El 
Urphaenomenon es un fenómeno concreto, existente, en el que está encarnado lo 
general, y que permite entrar en contacto con Dios, cf. la nota del editor en DM 
491 -492. Florenskij lo asimilará a la idea platónica, subrayando con ello su encar¬ 
nación y manifestación concreta: «aquello que me esforzaba en encontrar era el 
fenómeno originario goethiano, si bien, ciertamente, con una corporalidad ortoló¬ 
gica todavía mayor, según Platón. Se trataba del URPHAENOMENON», 
Vospominan'ja 159, 
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«Este Urphaenomenon se convirtió después en el instrumento 
del conocimiento, en la categoría, en el concepto filosófico fun¬ 
damental en torno al cual todo se agruparía y coordinaría, en 
torno al cual cristalizaría toda la experiencia. De este modo pre¬ 
cisamente, ya desde la edad más temprana, se articularon en mi 
razón las categorías del conocimiento y los conceptos filosóficos 
fundamentales. El sucesivo esfuerzo intelectual, posteriormente, 
no sólo no ha servido para afirmarlos y profundizarlos, sino que, 
por el contrario, ya desde el principio, con el estudio de la filoso¬ 
fía, los ha estropeado y oscurecido, no aportando nada a cam¬ 
bio, si no es un sentimiento de amargura. Pero, mientras me iba 
imbuyendo progresivamente en los conceptos fundamentales de 
una concepción general del mundo, e iba elaborándolos lógica e 
históricamente, descansaba ya sobre un terreno firme, y, cuan¬ 
do me examiné a mí mismo, descubrí que este terreno firme era 
el mismo sobre el que caminaba desde la más temprana infan¬ 
cia: después de tantos vagabundeos intelectuales el círculo se 
cerró, y resultó que yo me encontraba en el antiguo lugar. 
Verdaderamente, no me había topado con nada nuevo, sino que 
simplemente “recordé”, sí, recordé aquellos fundamentos de mi 
personalidad que se habían formado desde la misma infancia, o, 
hablando más justamente: eran el germen originario de todos 
mis desarrollos espirituales, desde las primeras luces de mi con¬ 
ciencia» 31 . 


Consciente del camino recorrido, Florenskij da ahora un 
nombre filosófico a sus experiencias infantiles, que han marca¬ 
do su cosmovisión: «durante toda mi vida he pensado sólo 
sobre un problema, el problema del SÍMBOLO». Sus declara¬ 
ciones nos ayudan a comprender el sentido preciso del simbo¬ 
lismo de nuestro autor, que tejerá el entramado de todos sus 
estudios, tanto científicos como filosóficos o teológicos, y que 
servirá como categoría para fundamentar, en su reflexión 
madura, tanto el concepto de la experiencia dogmática en la 
teología como el sentido del sacramento cristiano: 


31 Ibid, 153, 
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«•Durante toda mi vida he reflexionado, esencialmente, sobre 
una sola cosa: sobre la relación dei fenómeno con el noúmeno, 
sobre el descubrimiento del noúmeno en los fenómenos, sobre 
su revelación, sobre su encarnación. (...) Mi atención espiritual 
se dirigía hacia diversas direcciones; muchos objetos distintos 
reclamaban mi atención. Sin embargo, yo no se la prestaba, por¬ 
que buscaba una cosa, siempre la misma cosa, y estuve ocupa¬ 
do internamente siempre por este solo objeto. Buscaba aquel 
fenómeno donde el tejido de su organización estuviese más tra¬ 
bajado por las fuerzas que lo forman, donde fuese mayor la per¬ 
meabilidad de la carne del mundo, donde fuese más débil la piel 
de las cosas, y donde se trasluciese más claramente a su través 
la unidad espiritua l>* 32 . 

La conciencia de haber estado interiormente dedicado al 
amor de "una sola cosa” acompañará siempre a Florenskij. En 
una carta a su hijo Kirill, desde el presidio de Solovki, haciendo 
el balance de la tarea de toda su vida, le declarará: 


•«Quisiera escribirte algo sobre mis trabajos, o, más exactamen¬ 
te, sobre su sentido, su ser interno, para que tú puedas conti¬ 
nuar este curso de los pensamientos, dado que yo no he sido 
predestinado a darles forma y conducirlos hasta el final. ¿Qué 
es lo que he hecho en toda mi vida? He contemplado el mundo 
como una totalidad, como un cuadro único y como una realidad, 
pero en cada momento dado, o, más precisamente, en cada eta¬ 
pa de mi vida, la mirada ha partido de un ángulo diverso. He 
investigado las relaciones de la realidad mundana haciendo un 
sondeo en un corte del mundo, en una dirección determinada, 
en una superficie precisa, y me he esforzado en comprender la 
estructura del mundo sobre la base de los signos concretos en 
los que me he ocupado en cada etapa. Las superficies de corte 
y de sondeo han variado, pero ninguna ha suplantado a las 
demás, sino que se han ido enriqueciendo. Este cambio se debe 
a la incesante dialéctica del pensamiento (el cambio de las 
superficies desde las que se investiga, en la permanencia de la 
orientación hacia el mundo como totalidad). (...) Yo trabajo siem- 


32 Ibid., 153-154 (subrayado mío). 
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pre en casos particulares, pero mirando siempre en ellos la apa¬ 
rición, la manifestación de lo general, es decir, contemplando el 
eidos platónico-aristotélico (Urphánomen, Goethe) (...) Desde la 
infancia más temprana hasta el día de hoy pienso porfiadamen¬ 
te en la misma cosa, pero esto único precisa del acceso a par¬ 
tir de muchos lados» 33 . 

Contemplare n los fenómenos particulares la manifestación 
de la idea, tal ha sido la labor del filósofo que ha mirado siem¬ 
pre al mundo como a una totalidad. Frente a la disección analí¬ 
tica kantiana entre el fenómeno y el noúmeno o la idea, la expe¬ 
riencia espiritual de Florenskij le ha testimoniado siempre, de 
un modo pre-reflexivo, la inherencia de los dos ámbitos metafí- 
sicos, o, en sus palabras, de los dos mundos-, inmanencia empí¬ 
rica y transcendencia “noumenal”, en el fondo mismo de cada 
fenómeno. Esta estructura del ser está fundada en su unidad 
espiritual: 

«La cuestión estriba en que, para mí, la relación de lo que trans- 
parenta y lo transparentado, de la cosa y de la piel, nunca era 
exterior. Nunca he intentado contemplar esta unidad espiritual 
fuera e independientemente de su aparición fenoménica. La 
disociación kantiana de los noúmenos y los fenómenos la recha¬ 
cé siempre con toda la fuerza de mi ser, incluso cuando aún no 
sospechaba que existiese uno solo de los cuatro términos enu¬ 
merados aquí: "disociación", “kantiana", "noúmenos” y “fenóme¬ 
nos”. Por el contrario, en este sentido yo siempre fui platónico, 
he sido venerador de los nombres ( imeslavcem ): la manifesta¬ 
ción fenoménica era para mí una aparición del mundo espiritual, 
y un mundo espiritual considerado fuera de su aparición feno¬ 
ménica se me representaba como algo encerrado, que existía 
perfectamente en sí y para sí, mas no para mí. El fenómeno es 
el ser mismo (en su aparición, se entiende), el nombre es la mis¬ 
ma cosa nombrada (es decir, en la medida en que puede entrar 
en la conciencia y convertirse en objeto de ella)» 34 . 


33 Carta desde Solovki n° 92, del 21-2-1937, SCT-4 672 

34 Vospominarija 154. 
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El símbolo es una unidad sintética de lo que racionalmen¬ 
te aparece como contradictorio. Requiere una penetración de 
otro tipo, una penetración propiamente espiritual. La búsqueda 
de este acceso místico-sensible al fondo del ser 35 determinará 
en Florenskij la aversión tanto por el gnosticismo como por una 
metafísica de carácter abstracto. La pretensión y el itinerario de 
la posterior “metafísica concreta” que Florenskij construirá 
están ya contenidos en el siguiente párrafo: 

«Pero el fenómeno, esta dualidad en unidad (dvu-edinoe), espi- 
ritual-materia!, el símbolo, fue siempre muy querido para mí en 
su inmediatez, en su concreción, con su carne y con su alma. 
En cada vena de su corporeidad veía y quería ver, intentaba ver, 
creía poder ver el alma, el ser espiritual unitario; y tan firme 
como mi convicción de que el cuerpo no es sólo cuerpo, mera 
materia inerte, sólo algo externo, era también la convicción con¬ 
traria: que es imposible, innecesario y presuntuoso querer ver 
este alma sin su cuerpo, despojada de su envoltorio simbólico. 
(...) Siempre me disgustó un gnosticismo así comprendido, y mi 
razón estuvo siempre ocupada en el conocimiento de lo concre¬ 
to. Por lo demás, ni siquiera me vino a la cabeza el pensamien¬ 
to de la desnudez del alma de las cosas, y si me hubiera venido 
no habría sido para mí entonces más que un pensamiento vacío, 
sin sonido, imaginario. Me causaba disgusto el positivismo, pero 
la metafísica abstracta no me desagradaba menos. Yo quería ver 
el alma, pero yo quería vería encarnada. Si esto le parece a 


35 Choru2ij pone de manifiesto cómo la experiencia buscada por Florenskij 
en todos los ámbitos es fa percepción sensible de la interioridad del fenómeno. 
Florenskij confiesa que «la percepción de la infancia... es una percepción mística 
del mundo... cuando te viertes a tí mismo en los fenómenos percibidos». Comenta 
este crítico: «y aquí, en la medida de esta penetración profundizada y afinada en 
la facticidad sensible del objeto, comenzamos a ver y a percibir el fenómeno, no ya 
solamente como el conjunto de algunas características accesibles a los sentidos, 
como un complejo o conglomerado de sensaciones brutas, sino como un todo reu- 
nificado interiormente, con su propia organización y su propia unidad, e incluso, 
suponiendo una profundidad y una tensión suficientes en la penetración sensible, 
con su propia historia, con su propia vida interior. Este traspasar a través de la fac¬ 
ticidad sensible del fenómeno para acceder a su vida interna constituye un para¬ 
digma capital en la relación de Florenskij con el mundo», S.S. Choruáíij., 
Mirosozercanie Florenskogo (Tomsk 1999) 12. 
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alguien materialismo, estoy de acuerdo con esta denominación. 
Pero no se trata de materialismo, sino de una exigencia de con¬ 
creción, es decir, de simbolismo. Y yo fui siempre simbolista. En 
mi conciencia los fenómenos de las cosas no ocultaban su 
esencia espiritual, sino que la revelaban» 36 . 

Entre el ''fenómeno'’ y el ‘‘noúmeno", entre lo que “parece” y 
lo que “es" hay una distancia, pero no de tipo kantiano -una 
disociación metafísica-; se trata de una diferencia ontológica 
que remite a capas ontológicas profundas que ascienden en 
diverso grado a la manifestación 37 . Frente a la cosmovisión 
positivista, que reduce el mundo a un solo plano superficial, 
Florenskij insistirá siempre en todos los campos, desde el meta- 
físico al psicológico, en que la cosmovisión integral percibe y 
concibe la realidad como estratificada en planos de diversa pro¬ 
fundidad. La concepción religiosa del mundo, efectivamente, es 
capaz de percibir en los mismos fenómenos una hondura diver- 


36 Vospominan'ja 154-155. 

37 «La señal y el índice del desconocimiento de una cosa ara la diferencia, 
firmemente enraizada en mi conciencia, entre “parece" y “es". Algo parece esto o 
lo otro, pero en realidades algo bien diverso, completamente contrario, en una total 
contraposición con su apariencia. Sin embargo esta contraposición no tenía nada 
en común con el kantismo. En el kantismo se contrapone la cosa a su manifesta¬ 
ción fenoménica. Pero, ¿cómo se puede hablar de contraposición donde las mag¬ 
nitudes son inconmensurables, donde no se da ningún grado de cognoscibilidad 
de la cosa en sí, donde un término de la contraposición es totalmente inmanente, 
y el otro totalmente transcendente? Desde la infancia más temprana se me repre¬ 
sentaba que el fenómeno es justamente una aparición, un hacerse visible, una 
manifestación de las cosas, que no es separable de las cosas, y que, por eso, está 
tanto “aquí” como “allí”. (...) La contraposición entre “parece" y “es” residía para mí 
en los mismos fenómenos, en el mismo manifestarse de las cosas. Se dan mani¬ 
festaciones que son superficiales, y otras que son más profundas. Y por sí mismas 
muestran su grado de profundidad. Examinemos con atención un fenómeno, y 
podremos ver que constituye el envoltorio de otro, que está situado más profunda¬ 
mente que él. Y lo que está situado más profundamente es el "noúmeno” en rela¬ 
ción con el primero, su “fenómeno". Si escudriñamos atentamente un fenómeno 
descubriremos en él lo que antes había pasado totalmente desapercibido, y, ade¬ 
más, se ve algo contrapuesto a aquél. Esto precisamente constituye el “es” en rela¬ 
ción con aquél "parece"», Ibid.. 155. 
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sificada de realidad, los nexos invisibles, los planos transcen¬ 
dentes y sus correspondencias concretas: 

«Nuestra concepción del mundo es esencialmente diversa. No 
nos conformamos con un plano de la realidad, sino que exigi¬ 
mos el reconocimiento de su carácter perspectivístico, nosotros 
vemos "las cumbres heladas, las extensiones que se nos esca¬ 
pan". Esta perspectivístíca profundidad se nos muestra porque 
nosotros no reducimos la entera diversidad de la realidad a un 
único plano, el plano de lo perceptible por los sentidos, porque 
no aplanamos como hierba la realidad, prensándola y resecán¬ 
dola en los gruesos libros del positivismo. Detrás del anverso del 
mundo empírico, que cae ante los ojos, existen aún otros pla¬ 
nos, otros estratos. Y éstos no son reductibles los unos a los 
otros, sino que están vinculados mtuamente mediante corres¬ 
pondencias. Estas correspondencias, por lo demás, no son algo 
convencional que violenta la realidad: las correspondencias han 
sido sembradas por el mismo acto que engendra “la realidad” en 
su forma de manifestación» 38 . 

Volviendo al texto de las Memorias, descubrimos cómo la 
“esencia" o el “noúmeno” de las cosas es, para Florenskij, sus¬ 
ceptible de una experiencia sensible y concreta, a cuya luz se 
ve el mismo fenómeno convertido, como desde arriba o desde 
su profundidad, en expresión simbólica de la hondura del mis¬ 
terio. Estas convicciones son las raíces de una visión sacra¬ 
mental de la realidad: 

«Pero el “es" también puede ser sensiblemente perceptible -sin 
mayor dificultad que el “ parecé para una percepción fina, y 
aquí mismo, en la profundidad, si nos acercamos a este "es”, no 
veremos solamente lo que es en profundidad, desligado de su 
manifestación, sino también aquello que “ parecé\ en la medida 
en que expresa y reviste de sensibilidad a su contrario, es decir, 
al auténtico “es". En todo caso era ésta mi convicción desde la 
más temprana infancia. Y, repito, esta convicción se convirtió 
desde aquél tiempo en la semilla de todas las demás conviccio- 


38 Empireja i empirija. Besada , SCT-1 175 
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nes. Yo no puedo pensar de otro modo, toda mi constitución 
interna rechaza cualquier otra forma de pensar» 30 . 

La pregunta propia del simbolismo es planteada filosófica¬ 
mente de este modo: 

«Filosóficamente, en los términos del criticismo, la cuestión prin¬ 
cipal de mi vida puede ser designada como la pregunta por “el 
esquematismo de los conceptos de la razón pura”, naturalmen¬ 
te, entendiendo este conjunto de términos en sentido amplio. 
¿Cómo se relaciona lo general con lo particular, lo espiritual con 
lo sensible? ¿Gracias a qué puede el fenómeno adquirir un sig¬ 
nificado infinitamente mayor que sí mismo, abriendo perspecti¬ 
vas hacia otras series de fenómenos, reduciéndolas a un Tipo, y 
conduciendo de este modo a la razón desde el fenómeno con¬ 
creto al fenómeno original (ot javlenijkpervojavieniju)'} ¿Gracias 
a qué puede lo sensible convertirse en el esquema de lo supra¬ 
sensible? El problema de este esquematismo constituía mi pro¬ 
blema, incluso cuando no había oído aún el nombre de Kant» 40 . 

El fenómeno que “adquiere un significado infinitamente 
mayor que sí mismo” es precisamente el símbolo 41 . Los proble¬ 
mas más radicales que se plantea Florenskij desde su infancia 
pertenecen a las cuestiones de una gnoseologfa que podemos 
llamar artísitca, aquélla que busca dar expresión al conocimien¬ 
to intuitivo de los fenómenos y del mundo. Su filosofía persegui¬ 
rá el conocimiento de lo individual, un conocimiento-relación 
basado en la intuición, en el mismo fenómeno, del rostro, de la 
idea, del “plus” de sentido de la realidad individual. 

De este modo, la intuición primaria, el centro en torno al 
que giran las reflexiones del filósofo, la experiencia más honda 


39 Vospominan ’ja 155. 

40 Ibid., 156. 

41 «Un ser que es más grande que sí mismo, ésta es la definición funda¬ 
mental del símbolo. El símbolo es algo que manifiesta en sí otra cosa que no es ól 
mismo, que es más grande que él, pero que se revela a sí misma esencialmente 
por medio de él», Imeslavie kak fílosofskaja predposyika [La veneración del nom¬ 
bre como presupuesto filosófico], SCT-3(1) 257. 
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y el objeto de la búsqueda intelectual será la transparencia, la 
luminiscencia del misterio en los mismos fenómenos: 

«Efectivamente, si tengo que hablar de mi intuición primaria, 
ésta era y sigue siendo esa misteriosa luminescencia de la rea¬ 
lidad provocada por la luz de otros mundos, el transparentarse 
de otros mundos a través de la realidad, una transparencia que 
se puede tocar, ver, oler, gustar, de un modo tan claro, y que, sin 
embargo, siempre escapa a un análisis definitivo, a una fijación 
concluida, a un definitivo “¡detente, instante!”. Se escapa porque 
es viviente: alimenta a la razón y la mantiene despierta, pero 
nunca es agotada por las construcciones de la razón. Y yo ama¬ 
ba esta transparencia precisamente por ser algo viviente, y me 
agradaba cuando jugaba ante mis ojos, y borbotaba en el cora¬ 
zón una frenética alegría cuando llegaba de algún modo a abra¬ 
zarla, descubriéndola en su revestirse de nuevos símbolos» 42 . 

Se comprende cómo el camino para abrazar la realidad 
simbólica no puede ser el conocimiento típico del análisis: un 
procedimiento analítico llevaría a separar en forma de agrega¬ 
dos sin vida lo que constituye en sí mismo una totalidad 
viviente: 

«Pero nunca me ha pasado por la cabeza la idea de su desnu¬ 
damiento, nunca tuve el pensamiento de matarla, detenerla, 
analizarla. (...) Se trataba simplemente del claro y tranquilo sen¬ 
timiento, sí, en primer lugar sentimiento , y sólo después pensa¬ 
miento, de que el análisis no era necesario, (...) que este recha¬ 
zo representa, no una vergonzosa capitulación ante lo descono¬ 
cido, sino, por el contrario, su verdadero conocimiento, porque lo 
desconocido es ante todo lo desconocido en su cualidad pecu¬ 
liar, y por eso un tipo de conocimiento que lo transformase en no 
desconocido, que lo vaciase de su cualidad de desconocido, no 
sería un conocimiento, sino el mayor de los equívocos ». 43 


42 Vospominan'ja 157-168. 

43 Ibid.. 158. 
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Florenskij sintetiza finalmente toda su exposición, comuni¬ 
cando a sus hijos el propio itinerario hacia el conocimiento del 
misterio del mundo, hacia «la profundidad misteriosa de la vida»; 

«Quisiera que esta percepción del mundo mía, que es funda¬ 
mental, os fuese comprensible, hijos míos. Toda la cuestión estri¬ 
baba para mí en conocer el mundo en su misma vida, en sus 
correlaciones y dinamismos realmente existentes. Pero el hecho 
de que en el mundo existiese lo desconocido era, tal como yo lo 
percibía, no un estado casual de mi razón, que aún resultaba 
insuficiente para penetrar en ello, sino una propiedad esencial de 
mismo mundo. Lo desconocido es la vida del mundo. Y por eso 
mi deseo era conocer el mundo precisamente como desconoci¬ 
do, no violando sus misterios, sino mirando a su través. El sím¬ 
bolo era la penetración en la visión del misterio. Porque el miste¬ 
rio del mundo no es ocultado por los símbolos, sino que precisa¬ 
mente es revelado en su auténtico ser, es decir, como misterio. 
Un cuerpo bello no es ocultado por los vestidos, sino que es 
revelado, y además se vuelve más bello, porque se muestra en 
la integridad de su pudor. Por el contrario, un cuerpo desnudo sin 
pudor se vuelve opaco para el conocimiento, porque ha perdido 
el juego de su pudor, que consiste en la profundidad misteriosa 
de la vida, y en la luz que procede de las profundidades. Y por 
eso ahora, cuando vuelvo la mirada atrás, comprendo por qué 
desde la infancia, casi desde el tiempo en que empecé a leer, 
tenía siempre en las manos a Goethe Era mi alimento espi¬ 
ritual. Con el entendimiento lo comprendía poco, pero sentía de 
forma definida que era lo más cercano a mí» 44 . 

Es la experiencia infantil del misterio, percibido en la trans¬ 
parencia de los fenómenos de la naturaleza, el fondo incons¬ 
ciente que configuró el desarrollo anímico del futuro filósofo. 
Más adelante, la crisis de juventud y de la “conversión" harán 
que el paraíso perdido de la infancia sea asumido en la fe para 
expresar simbólicamente la búsqueda del otro Paraíso 45 . 


44 Ibid., 158-159. 

45 Una bella síntesis reflexiva sobre la etapa infantil de la vida de Florenskij 
y la posterior respuesta cristiana a los interrogativos planteados por las experien- 
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Bástenos, por ahora, haber puesto de manifiesto, siguiendo las 
declaraciones mismas del autor, los acordes fundamentales de 
su percepción infantil. Es la raíz cuyo desarrollo intelectual 
seguimos ahora sintéticamente. 


2. El desarrollo: «teodicea» y «antropodicea» 

Para una comprensión e interpretación justas de la teología 
de Florenskij, es necesario conocer el desarrollo de las etapas 
en las que nuestro autor dividió su propia creación. Padre Pavel, 
culminados los estudios de matemáticas y de teología, y ya pro¬ 
fesor en la Academia teológica moscovita, estaba en disposi¬ 
ción de llevar a cabo un primer balance del significado interior 
de sus años de estudio, y de intuir de un modo lúcido las exi¬ 
gencias de su evolución personal en el futuro. En una carta a 
V.A. Ko2evnikov del 27-8-1912 Florenskij ve su propia vida divi¬ 
dida en tres etapas, relacionadas con su labor intelectual y vital, 
etapas que denomina con los términos griegos xádapaig, 
y irpáfcig 46 . Teniendo a la espalda la etapa purificado- 


cías do la infancia la ofrece M. Zust, “Percezione del mistero ed esperíenza religio¬ 
sa in Florenskij" en Aa.Vv., “A due polmonr. Dalla memoria spirítuale <fEuropa 
(Roma 1999) 237-259. 

46 «Esas palabras expresadas en un tono valiente, que Usted -y yo mismo 
más aún que Usted-, desearía escuchar de mí, resuenan por ahora tan sólo en lo 
más recóndito de mi corazón, y de momento no es posible expresarlas en voz alta, 
ni subjetivamente, dado el grado de mi desarrollo interno, ni objetivamente, miran¬ 
do a la tarea que me es planteada, (ucríhiau;, págate, upá^Lq! "Escribir” es posi¬ 
ble sobre aquello que ha sido experimentado y vivido, y yo tan sólo me estoy acer¬ 
cando (y si llegaré a la meta, ésta es precisamente la cuestión) a la irpáí-ig. Mis 
trabajos científicos, la mayor parte de los cuales no están publicados, o, incluso, no 
son más que unos simples esbozos, mis “cuadernos", etc.; los trabajos matemáti¬ 
cos extensos, y las anotaciones matemáticas, todo esto representa, como yo siem¬ 
pre lo denomino con plena conciencia, t« tcadapTucá, la purificación de mi espíri¬ 
tu de la orientación contemporánea. El “poema", (ya escrito), es la culminación del 
período catártico. “La columna”, que está siendo reelaborada, si bien su tema apa¬ 
reció hace unos 9 o 10 años, constituye la púdrete de la primera mitad de los 
temas, es decir, la teodicea (¡solamente!), y todos los demás temas han sido cons¬ 
cientemente excluidos de ella. (...) Se presupone una segunda parte de “La colum¬ 
na”, ya parcialmente esbozada, bajo otro nombre: es la segunda mitad de la pádti- 
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ra del estudio matemático, Fiorenskij divide su etapa de apren¬ 
dizaje teológico en dos secciones; la «teodicea», ya elaborada 
y en proceso de publicación, y la «antropodicea», en la que se 
encuentra trabajando. Las dos etapas del proyecto abarcan 
temáticas diferentes. Los temas de la antropodicea (la 
Encarnación divina, la elaboración de la doctrina de los sacra¬ 
mentos) han sido separados del desarrollo de la teodicea, y 
esto no sólo metodológicamente, sino por una razón más pro¬ 
funda: requieren un mayor crecimiento personal, una profundi- 
zación en la experiencia religiosa. Efectivamente, «"Escribir” es 
posible sobre aquello que ha sido experimentado y vivido, y yo 
tan sólo me estoy acercando (...) a la irpá£ig». La antropodicea, 
por tanto, como segunda mitad del aprendizaje, es la cumbre de 
la teoría y el comienzo de la consagración final, en dirección a 
la praxis cumplida: «Es necesario crecer mucho, mucho, para 
superar la p.ádr|oi<;, y sufrir muchísimo para alcanzar el miste¬ 
rio, para llegar a la Fiorenskij concibió la totalidad de 

su vida, por tanto, como una iniciación en el Misterio divino, que 
habría de culminar, efectivamente, en la tragedia del sufrimien¬ 
to y del silencio. Veamos cómo llegaron a plasmarse las dos 
etapas teológicas del aprendizaje (y la enseñanza) de 
Fiorenskij. 


oig, es decir, la antropodicea, sobre los misterios y los sacramentos, sobre la gra¬ 
cia y la encarnación divina en todos los aspectos y formas visibles. En ella comen¬ 
zará a apreciarse la irpá|u;, pero yo espero que aquí el aspecto artístico, el “tono”, 
que anticipa conscientemente el futuro, ya no será ni “de caramillo", ni ahogado en 
lamentos (...) sino "de drama", en el sentido actual de la palabra, y con insinuacio¬ 
nes de tragedia. Me parece intuir en la irpá^u; ulterior también un tono de trage¬ 
dia-misterio. Pero sólo lo intuyo, y yo todavía no puedo ni imaginarme cómo será 
esto, y ni siquiera si será de algún modo. Es necesario crecer mucho, mucho, para 
superar la pád^oL?, y sufrir muchísimo para alcanzar el misterio, para llegar a la 
irpó^Lg. Pero hasta ahora poseo sólo el embrión singular de este ciclo de experien¬ 
cias vitales, gracias al cual y por las cuales se construirá mi vida terrena. Para mi, 
tanto en la vida como en la literatura, lo más detestable es la imitación (...). Y por 
eso, en el momento en que resuenan los tonos y los temas ta irepl rijg irpá^eug, 
yo casi los arrojo fuera, porque podría, dada su inmadurez, sustituirlos por una imi¬ 
tación, y crear una imitación más o menos pasable, con los actuales recursos de 
la técnica, no es ni mucho menos tan difícil como podría parecer a primera vista», 
"Perepiska P.A. Florenskogo i V.A. Kozevnikova”, VF6 (1991) 108-109. 
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La etapa de la teodicea fraguó en la publicación de su obra 
más importante, La columna y el fundamento de la Verdad* 1 , 
obra genial tanto por su género literario -se trata de doce car¬ 
tas a un amigo- como por la profundidad de sus intuiciones y la 
vastedad de los campos a los que acude intentanto aportar 
datos para un conocimiento viviente y racional-espiritual de la 
Verdad eclesial. Otros ensayos teológicos de diversa índole, 
que se extienden de 1903 a 1915, se relacionan también direc¬ 
tamente con la temática de la teodicea 48 . 

La etapa de la antropodicea, proyectada por Florenskij en 
la forma de un ensayo global, no llegó a completarse, y de ella 
tenemos algunos grupos de lecciones y de ensayos -acabados 
muchos de ellos en el año 1922-, la mayoría de los cuales han 
sido publicados sólo mucho más tarde. 

Podemos considerar de un modo general varios grupos de 
trabajos en la antropodicea. Destaca, en primer lugar, una fase 
propiamente litúrgica, constituida por las lecciones sobre la 
Filosofía del cuitó 49 , que son el desarrollo, en clave antropológi- 


47 Florenskij terminó la obra Sobre la Verdad espiritual, fruto de sus estudios 
en la MDA, en 1912. Su presentación como tesis para el acceso a grado de 
Magister tuvo lugar dos años después. En este tiempo la obra sufrió una reelabo¬ 
ración y ampliación, que culminará en la publicación en la editorial Put’ de su gran 
obra teológica, Stolp i utverzdenie istiny. Opyt pravoslavnoy feodicej v dvenadcati 
pis'mach [La columna y el fundamento de la Verdad. Ensayo de teodicea ortodoxa 
en doce cartas], (Moskva 1914). Sobre el proceso de elaboración y publicación de 
La columna cf. Andronik (A S. Trubaóev), “Iz istorii knigi «Stolp i utveridenie istiny. 
Opyt pravoslavnoj teodicei v dvenadcati pis’mach, svjaáó. Pavía Florenskogo» Puf, 
Moskva 1914" en P.A. Florenskij. Stolp i utverzdenie istiny (II) (Moskva 1990) 827- 
837, 

48 Cf. la bibliografía final. 

49 Cf. "Iz bogoslovskogo nasledija svj. Pavía Florenskogo" BT 17 (1977) 85- 
248. La obra ha sido publicada en su totalidad sólo recientemente después de un 
largo trabajo de recuperación de los materiales de archivo, con el título Filosofía 
del culto. Ensayo de antropodicea ortodoxa (Moscú 2004); a lo largo del trabajo, 
citaré las lecciones sobre el culto del texto de la segunda edición (abreviada como 
FK ), indicando primero el título de la lección. Sobre el significado de la Filosofía del 
culto para la interpretación global del itinerario de Florenskij, cf. F.J. López Sáez, 
“Verso la filosofía del culto. Litinerario teologico-spirituale di padre Florenskij dalla 
«teodicea» all' «antropodicea»", en Humanitas 58 (4/2003) 715-732. 
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ca y sacramental, de los temas teológicos de La columna, enca¬ 
minados a mostrar la experiencia del cuito como matriz de la 
cultura humana. La tarea fundamental del trabajo, era, efectiva¬ 
mente: 


«subrayar la grandísima importancia del culto (de los sacramen¬ 
tos, de la Liturgia, de los ritos) para la Ortodoxia. Al culto ecle- 
sial y a su fundamento y centro, la divina Eucaristía, se remon¬ 
ta todo lo que es sagrado en la vida, el pensamiento y la activi¬ 
dad del cristiano. Del culto parte todo aquello que después se 
seculariza en la cultura: la filosofía, la ciencia, las formas socia¬ 
les, el arte. El culto (y su fundamento, el sacramento de la 
Comunión) es el único fundamento santificador para un pensa¬ 
miento viviente, para la creatividad, para la vida social» 50 . 

La Filosofía del Culto sigue inmediatamente al trabajo de la 
teodicea como su complemento fundamental. Se trata de un 
obra teológica de especial importancia para conocer también la 
dimensión sacerdotal de padre Pavel, que ha plasmado su pro¬ 
pia experiencia litúrgica en estas reflexiones, las cuales, como 
sucede siempre en su obra, van acompañadas también aquí del 
carácter testimonial. 

El aspecto de la visibilidad sacramental, objeto del estudio 
filosófico y teológico de la Filosofía del culto, orientará poste¬ 
riormente la dirección de la antropodicea filosófica hacia el 
tema de la ontología del símbolo y de la relación que éste esta¬ 
blece entre el mundo divino y el mundo visible: una ontología de 
la comunión. Un grupo de ensayos, contemporáneos a la 
Filosofía del culto, versan sobre el arte y la cultura, y son el fru¬ 
to de los esfuerzos de Florenskij por salvaguardar el patrimonio 
espiritual del Monasterio de San Sergio y de la cultura rusa 5, t 
amenazada por la destrucción iconoclasta de la Revolución. 


50 En Vozrozdenie, Moskva, (1918 n 9 6) 15. Tomado de leromonach 
Andronik (A,S. TrubaCév), Teodiceja iantropodiceja v tvoróestve svjaéóennika Pavía 
Florenskogo, cit., 58. 

51 Cf. P. Florenskij, Izbrannye trudy po iskusstvu [Ensayos escogidos sobre 
el arte ] (Moskva 1996), Cf. la reciente publicación, que recoge estudios de diversas 
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De las lecciones de filosofía en la Academia teológica de 
Moscú Florenskij recogió un amplio material para la elaboración 
de una obra filosófica de gran alcance, íntimamente ligada a las 
preocupaciones de La filosofía del culto, la obra En las vertien¬ 
tes del pensamiento, rasgos de una metafísica concreta 52 , don¬ 
de nuestro autor amplía y desarrolla su cosmovisión global apli¬ 
cándola al estudio de los más diversos ámbitos de la cultura 
humana, forjada en el culto, como el arte, el lenguaje, el linaje 
y el vínculo generacional, el significado del nombre personal, la 
economía y la técnica. Así presenta Trubacev el sentido de 
estos trabajos que desarrollan el proyecto global de la antropo- 
dicea: 


«Los ciclos “Filosofía del culto" y “En las vertientes del pensa¬ 
miento" habrían tenido que formar la antropodicea, que no llegó 
a ser escrita por Padre Pavel como una obra completa. Según 
nuestra opinión, la antropodicea de Padre Pavel consta de tres 
partes: 1) la estructura del hombre; 2) la santificación del hom¬ 
bre; 3) la actividad del hombre. En el ciclo “Filosofía de culto” 
Padre Pavel consideró la estructura del hombre y su santifica¬ 
ción ("perspectiva desde arriba"), o, desde otro punto de vista, la 
actividad cultual ("perspectiva desde abajo"). En el ciclo "En las 
vertientes del pensamiento" fueron consideradas la estructura 
del hombre y su actividad dirigida a la expresión de la concep¬ 
ción del mundo (filosofía del lenguaje) -primer grupo de ensa¬ 
yos-, así como su actividad económica (filosofía de la técnica) 
-segundo grupo de ensayos-. La actividad artística del hombre 
(filosofía del arte) Padre Pavel la trató en los ciclos "Filosofía del 
culto" (“Ikonostas") y “En las vertientes del pensamiento" (“La 
perspectiva inversa”, 1919, primer grupo de ensayos), y también 


épocas: Stat'i i isstedovanija po istorij i filosofii iskusstva i archeologii [Ensayos e 
investigaciones sobre historia y filosofía del arte y de la arqueología], (Moskva 
2004). 

52 Esta obra, de la que Florenskij sólo logró publicar algún ensayo, ha sido 
objeto de sucesivas publicaciones parciales en los últimos años. Finalmente, con¬ 
tamos con lo que podemos considerar la edición completa de U vodorazdelov 
myslí, que adjunta materiales inéditos hasta este momento, en los dos tomos del 
volumen 3 o de las obras, cf. SCT, t. 3(1) y t. 3(2) (Moskva 1999). 
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en el trabajo “Análisis del espacio en tas obras de arte figurati¬ 
vas” (1924). Los ensayos subsiguientes de “En las vertientes del 
pensamiento” se habrían dedicado a la filosofía de la personali¬ 
dad, de la generación, del pueblo, a la historia y a la tipología de 
las culturas y de las concepciones del mundo. El ciclo “En las 
vertientes del pensamiento” poseía también otra lógica interna: 
el primer grupo constaba de dos trabajos; “La perspectiva inver¬ 
sa” y "Pensamiento y lenguaje". En ellos fue considerada la anti¬ 
nomia de dos facuttades humanas de importancia capital, de los 
dos sentidos fundamentales: la vista y el oído, en los cuales se 
apoyan las artes figurativas y las literarias. El segundo grupo fue 
consagrado a la antonimia de la cultura (del hombre) y de la 
naturaleza, y los grupos siguientes, a las antinomias de la per¬ 
sona y la generación, del nombre y lo nombrado, del ser y del 
fenómeno» 53 . 

De especial importancia teológica son los estudios, inclui¬ 
dos en la Metafísica concreta, sobre la veneración del Nombre 
de Dios 54 , en los que Florenskij tomó postura a favor de la imes- 
lavie, la controversia atónita en torno a la veneración del Nombre 
divino, considerando que la cuestión tenía una importancia capi¬ 
tal para la concepción eclesial del lenguaje y del símbolo 55 . 

Habría que considerar también como una ulterior aplica¬ 
ción de los motivos de la antropodicea los trabajos científicos y 


53 Andronik (A.S. Trubaóev), "Svjaááennik Pavel Florenskij - prpfessor 
Moskovskoj Duchovnoj Akademii", en Moskovskaja Duchovnaja Akademija 300 let 
(1685-1985). Bogoslovskie Trudy. Jubilejnyj sbornik (Moskva 1986) 234. 

54 Imeslavie kak filosofskaja predposylka [La veneración del nombre como 
presupuesto filosófico J, SCT-3(1) 252-287, y Ob Imena Bozem [Sobre el Nombre 
de Dios], SCT-3(1) 352-362. Cf. la publicación completa del material del Archivo de 
Florenskij respectivo a esta cuestión, en SCT-3(1) 252-363. Los ensayos sobre la 
veneración del Nombre divino son la cumbre a la que llegan los trabajos sobre la 
filosofía de la palabra y del lenguaje. Una ulterior iluminación de la filosofía del 
nombre la ofrece Florenskij en su obra Imena [Los nombres ], SÓT-3(2) 171-358. 

55 Cf., sobre esta cuestión, A. Niviére, "L'onomatodoxie: une crise religieuse 
á la veille de la Róvolution" en Aa.Vv., Mille ans deChristianisme russe: 988-1988 
(Paris 1989) 285-294, y además, muy profundo en su contextualización teológica, 
I. Alfeev, La gloria del Nome. Lopera dello schimonaco llarion e la controversia 
athonita suI Nome di Dio all'inizio del XX secolo , (Comunitá di Bose 2002). 
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técnicos del último período de la vida de Florenskij 56 , que son el 
fruto de sus ocupaciones en diversas instituciones estatales, y 
prolongan la reflexión teológica de nuestro autor, que desarro¬ 
lló también su cosmovisión global en el ámbito de las ciencias 
aplicadas 57 . 

3. El sentido de la tarea: revitalizar los fundamentos de la 
visión religiosa del mundo 

Acerquémonos progresivamente al corazón del proyecto 
intelectual de Florenskij, partiendo de sus propias manifestacio¬ 
nes. Comprenderemos, desde ellas, por qué Florenskij ha que¬ 
rido abrir el camino precisamente de una cosmovisión, y cuáles 
son sus características fundamentales. 

3.1. Diálogo con la cultura sobre la base de una antropología 
de la santidad 

La antropodicea de Florenskij será el desarrollo de sus lec¬ 
ciones de historia de la filosofía en la Academia teológica mos- 


56 Cf. los estudios contenidos on V A. Rosov - PV. Florenskij (ed.), P.A. 
Florenskij: íilosofija, nauka, technika, (Leningrad 1989), y, más reciente: B. 
Antomarini - S, Tagliagambe (ed ), La técnica e il corpo. Ftiflessioni su uno scritto 
di Pavel Florenskij (Milano 2007). Un estudio global de las ideas científicas de 
nuestro autor lo presenta N. Valentini, en la introducción a la edición italiana de sus 
obras de carácter filosófico-científico: N. Valentini La simbólica delta scienza in 
Pavel A. Florenskij, en P.A. Florenskij, II símbolo e la forma. Scritti di filosofía della 
scienza (Torino 2007) IX-LXI. 

57 Una significativa controversia, que podemos considerar "accidentar, sus¬ 
citó la obra de Florenskij Mnimosti v geometríi [De los imaginarios en geometría] 
(Moskva 1922). La controversia suscitada por la comparación establecida por 
Florenskij entre la estructura del Universo en la Divina Comedia de Dante y las 
modernas teorías de la relatividad se convirtió en una defensa de la visión espiri¬ 
tual del mundo. Esta obra es un testimonio teológico indirecto aportado por 
Florenskij, que le valió una dura polémica con el régimen soviético, polémica que 
le conduciría finalmente a su trágico destino. Para los avatares de esta curiosa 
obra, y una valoración en el contexto del mundo cultural ruso de aquellos años, cf. 
M. Hagemeister, "P.A. Florenskij und seine Schrift «Mnimosti v geometríi (1922)»“ 
en P.A. Florenskij, Mnimosti v geometríi. Nachdruck nebst einer einführenden 
Studie von Michael Hagemeister (München 1 985) 1 -61. 
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covita. Padre Pavel, sin embargo, no denominaba su cátedra 
como cátedra de historia de la filosofía, sino como «cátedra de 
historia de las concepciones del mundo» 58 . Trubaóev ha estu¬ 
diado esta etapa de la creación de Florenskij, mostrando cómo 
el sentido de su tarea filosófica fue, por encima de todo, elabo¬ 
rar una propedéutica al estudio teológico: 

«El significado de los cursos de lecciones del Padre Pavel sobre 
la historia de las concepciones del mundo no está definido tan 
sólo por su unidad interna, por la originalidad de su construc¬ 
ción, por la precisión de sus observaciones y apreciaciones, o 
por el material táctico empleado, único por su riqueza. A lo lar¬ 
go de todas las partes del curso Padre Pavel llevó a cabo una 
indicación metodológica de principio: “El enseñante ha de dife¬ 
renciar y de desarrollar aquellos momentos del proceso históri¬ 
co del pensamiento que han tenido o que tienen un significado 
especialmente importante para la teología, y ha de indicar las 
consecuencias religiosas que se contienen en una o en otra de 
las corrientes del pensamiento". Esta presentación del maestro 
hacía objeto de la historia de la filosofía la introducción al estu¬ 
dio de las ciencias teológicas. Considerando sus trabajos como 
palabra de anuncio y divulgación para los que se encontraban 
ante las puertas de la Iglesia, Padre Pavel escribió: “La filosofía 
es grande y valiosa, no por sí misma, sino como dedo que indi¬ 
ca hacia Cristo, y para la vida en Cristo"» 59 . 


58 Cf. Andronik (A.S. Trubaóev), “Svjaáóennik Pavel Florenskij - professor 
Moskovskoj Duchovnoj Akademii", tít, 234. 

59 Ibid.. 234-235, El esfuerzo filosófico de Florenskij sería similar, en este 
aspecto, al del primer padre de la escuela de Alejandría, Clemente, como pone de 
manifiesto Episkop Anatolij (Kuznecov), “Mirosozercanie svjaáóennika Pavía 
Florenskogo i na§a sovremennost” en PFIK 475. Su obra filosófica se acerca, por 
su estilo y sus pretensiones, a las Stromata clementinas. Pero no sólo su obra: 
también la figura global de su vida, según Trubaóev, puede ser definida como «la 
vía del sabio-pensador cristiano (el “gnóstico”) sobre el que escribió de un modo 
tan penetrante el pensador del siglo II Clemente Alejandrino, que se encuentra, 
tipológicamente, tan cercano a P.A. Florenskij», Andronik (Trubaóev, A.S.), “P.A. 
Florenskij. ¿znennyj put'" en PFIK 14. Es curioso notar que Bulgakov, que desarro¬ 
llaría muchas de las intuiciones de Florenskij, ha sido comparado con la figura de 
Orígenes, que tanto debe al esfuerzo de Clemente de Alejandría. 
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El tema central en el que confluyen tanto las reflexiones 
teológicas de Florenskij como la propedéutica filosófica des¬ 
arrollada en su antropodicea es el tema de la santidad: 

«Si la historia de la filosofía, o, según la expresión de Padre 
Pavel, la historia de las concepciones del mundo, se muestra 
como el fundamento y la introducción al estudio de las ciencias 
teológicas, ¿qué es lo que consideraba como la plenitud de la 
formación teológica? La hagíología, que contiene en sí la hagio¬ 
grafía y la ascética. Esta materia, que nunca había sido presen¬ 
tada en la Academia bajo este aspecto, según el pensamiento 
de Padre Pavel, tiene que estar consagrada al estudio de la per¬ 
sonalidad de los santos: “alma de la vida eclesial, portadores de 
la conciencia eclesial, fruto maduro de la vida en la Iglesia”. "El 
conocimiento de los santos, de la estructura de su personalidad, 
de las leyes de su vida, de las características peculiares de su 
experiencia y su mentalidad, de la relación de estas leyes, de 
esfa experiencia, de esta mentalidad con la propia y habitual 
humanidad pecadora, ¿acaso no representa el conocimiento de 
los frutos de aquella comprensión de la vida, cuya enseñanza es 
el esfuerzo al que está llamada la Academia?"»» 60 . 

El sentido último, por tanto, de la labor intelectual de 
Florenskij, de aquella tarea vital que, enraizada en las experien¬ 
cias de la infancia, constituyó el eje de su intenso trabajo, fue el 
estudio de las condiciones y estructuras de la santidad: la cos- 
movisión "futura" a la que padre Pavel quiere preparar las vías 
no es otra que la visión del mundo desde la plenitud de la vida 
cristiana en el Espíritu Santo. 

Puede parecer extraño, sin embargo, el hecho de que un 
estudio teológico sobre la santidad pretenda fraguar en la forma 
de una “cosmovisión”, caracterizada, además, como “integral”. 
Es iluminadora, a este respecto, la reflexión de S. Bulgakov, 
quien afirma que 


60 Andronik (A.S. Trubafiev), "SvjaáCenrtik Pavel Florenskij - professor 
Moskovskoj Duchovnoj Akademii”, cit., 234-235. 
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«este motivo es característico de muchos rusos: ellos buscan 
una concepción general de la vida, una Weltanschauung. Se tra¬ 
ta de vincular las ideas dogmáticas o teóricas con las conclusio¬ 
nes prácticas, de dar una respuesta a las “cuestiones malditas”: 
¿qué hacer para salvar a nuestro país, al mundo, a los hom¬ 
bres? Esto es típicamente ruso. En efecto, el alma rusa aspira a 
la integridad de la vida. Tiene sed, por añadidura, de la integri¬ 
dad de una concepción religiosa, si bien esta sed es satisfecha 
a menudo por un Ersatz (sustitución), y, a veces, por una religión 
antí-religlosa¡ pero, incluso en este caso, se trata de una religión. 
Para mí y para mi generación, tal ha sido el sentido de las teo¬ 
rías socialistas y, especialmente, del marxismo» 61 . 

Hay, sin embargo, otro motivo que impulsó a padre Pavel a 
la elaboración de la teología como cosmovisión: la labor intelec¬ 
tual de Florenskij pretendía ser «la traducción de un mensaje 
cristiano en un nuevo lenguaje que tuviese en cuenta los inte¬ 
rrogantes de su época» 62 . La intención fundamental que le 
movía era poner en diálogo la fe con la cultura profana, o, en 
palabras de Bulgakov, unir «Atenas» y «Jerusalén» 63 , y, en un 
sentido más hondo, la fe y la vida, en un momento de cambio 


61 S. Boulgakov, "Du marxisme á la sophiologie (Discours á l'Universitó de 
Columbia, 27 oct. 1936)”, en Aa.Vv., Colloque P. Serge Boulgakov, Le Messager 
orthodoxe 98 (1985) 88. 

62 P. Deseille, “L’ ‘eschaton’ nella teología russa” en Aa.Vv., La Grande Vigilia 
(Comunitá di Bose, Magnano Bl 1998) 187. Son interesantes las declaraciones de 
N. Losskij, quien, haciendo frente a las críticas de Florovskij al estilo peculiar de La 
columna , afirma que: «la tarea principal de nuestra época es dirigir primero a los 
intelectuales, y después, a través de ellos, a las masas, hacia el cristianismo, y, por 
tanto, hacia un humanismo cristiano. Para esta finalidad podrían servir obras de 
filosofia religiosa compuestas en el nuevo estilo más o menos secular, que consti¬ 
tuirían el nexo entre los problemas religiosos, la ciencia moderna y las investiga¬ 
ciones metafísicas (...). La obra de Florenskij pertenece a esta categoría y posee, 
por esto mismo, un notable valor, sean cuales sean sus defectos desde el punto 
de vista del estilo tradicional y de las ideas expresadas en la literatura teológica 
ortodoxa», N. Losskij, Histoire de la philosophie russe (Paris 1954) 182. 

63 «En Padre Pavel se encontraron y se unieron de un modo peculiar la cul¬ 
tura y la eclesialidad. Atenas y Jerusalén, y esta unificación orgánica es ya por sí 
misma un hecho significativo en la historia de la Iglesia», S. Bulgakov, “Svjaácen- 
ník o. Pavel Florenskij" en P.A. Florenskij, U vodorazdelov mysli, Sobranie Soóinenij, 
l. stat’i po isskusstvu, (Paris 1985) 12. 
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profundo en los paradigmas de la ciencia y de la cultura. La 
construcción, estudio y desarrollo de una cosmovisión religiosa 
es vista por nuestro autor como el único medio para revitalizar 
la vida cristiana y acercar el dogma a la conciencia del hombre 
moderno 64 , dividida entre el final de la visión positivista del mun¬ 
do y el comienzo de una época nueva, todavía indefinida, pero 
integrable, quizá, en la cosmovisión eclesial 65 . 

3.2. Rasgos de la cosmovisión integral de Florenskij: hacia 
una ontología trinitaria 

El sentido y los rasgos de la cosmovisión por la que traba¬ 
ja Florenskij aparecerán claros si nos acercamos a los modos 
diversos en que nuestro autor la denominó. En diversos lugares 
de su obra, la cosmovisión, efectivamente, es calificada: 

- frente a un dogmatismo esclerotizado, como una «cos¬ 
movisión viviente» (zivoe mirovozzrenié): «Es necesario 
pensar en la dogmática ortodoxa como en una concep¬ 
ción del mundo realmente viva y religiosa» 66 ; 

- frente a la visión atea de la vida, como la «cosmovisión 
religiosa» 67 o «cosmovisión eclesial-católica (univer- 

64 «De modo particular, favorece enormemente a la postura del ateísmo el 
que la fe no desarrolle intelectualmente aquellos modos de considerar al hombre y 
la naturaleza que están contenidos implícitamente en la fe en Cristo. Una concep¬ 
ción del mundo que no diga nada sobre estos problemas fundamentales no puede 
sino suscitar desconfianza en todos aquellos que, mejor o peor, pero en cualquier 
modo con sinceridad, dedican toda su atención y su fuerza precisamente a estas 
cuestiones. Por lo demás, es absolutamente evidente que el cristianismo tiene algo 
que decir a este propósito, así como es evidente que tiene bien claro cuáles son 
las obligaciones de los cristianos en relación con todas las criaturas», Zapiska o 
christianstve i kul’ture [Notas sobre cristianismo y cultura], SCT-2 556-557. 

65 Como rasgos cargados de esperanza que despuntan en el cambio de la 
visión de la realidad producido por la crisis del positivismo señala Florenskij: «las 
ideas del todo integral ( celoe ), de la forma, de la creatividad, de la vida», afirman¬ 
do que, a partir de esta línea divisoria de las aguas, el pensamiento «corre hacia 
un nuevo eón de la historia», Puf/ i sredotocija [Caminos y puntos de encuentro], 
SCT-3(1) 40. 

66 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 559. 

67 «No puede existir una concepción “lógica" del mundo sin un fundamento 
religioso, no puede darse una vida sensata -una vida en la verdad- sin una expe¬ 
riencia religiosa», Empireja i empirija. Beseda, SCT-1 146. 
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sal)»: «La concepción absoluta del mundo es el cristia¬ 
nismo católico (kafolióeskoe, universal J» 68 ; 

- frente al pensamiento de élites reducidas, como la cos- 
movisión de la cultura «universalmente humana»; «En la 
cosmovisión cristiana cristaliza la comprensión del mun¬ 
do universalmente humana» 69 ; 

- frente al abstractismo filosófico, como la filosofía del 
«idealismo concreto»: «La filosofía es, por eso, idealis¬ 
mo i, pero no un idealismo que se ocupa de pensamien¬ 
tos, sino de la contemplación concreta y de la experien¬ 
cia vital de los seres espirituales, es decir, del culto. Así 
se define, de antemano, esta dirección del pensamiento 
que yo querría defender: el idealismo concreto» 70 -, 

- frente a la cultura del "ilusionismo” en todos los ámbitos, 
como la visión propia del «realismo»: «No es casualidad 
que el irrealismo y el perspectivismo hayan caminado 
juntos históricamente, ambos tienen el mismo concepto 
de la cultura, el primero según su sentido interno, el 
segundo según sus medios de expresión ; su nombre 
común es ilusionismo. (...) Al ilusionismo se contrapone 
el realismo. (...) El afán del ilusionismo es inventar, el del 
realismo descubrir, descubrir lo Eterno del ser» 71 . 

Un rasgo caracteriza y resume todas estas denominacio¬ 
nes: se trata de una cosmovisión simbólica : «Así, si he denomi¬ 
nado vuestra concepción superficial del mundo como naturalis¬ 
ta, en el sentido de la conocida escuela literaria, hay que deno¬ 
minar la nuestra, con todo derecho, como simbólica, porque en 
ella el conocimiento del mundo aparece al mismo tiempo como 
un “contacto con los otros mundos"» 72 . De un modo sintético, 


68 Ibid., 147. 

69 Kul'tumo 456. 

70 Kul’t i filosofija, FK 109. 

71 Itogi [Balance], SCT-3(1) 365-366. 

72 Empireja i empírija. Beseda. SCT-1 178. 
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comenta así L. ?ák la amplitud de este rasgo en el pensamien¬ 
to de nuestro autor: 

«En Florenskij se da una íntima vinculación entre su idea del 
símbolo y lo que él llamó la tarea principal de su vida: la aper¬ 
tura del camino hacia una futura concepción “integral" del mun¬ 
do elaborada en el espíritu de una “metafísica concreta". Se tra¬ 
ta de una concepción capaz de captar la realidad en su totali¬ 
dad fenoménico-noumenal, o sea, como un único conjunto, 
incluidos sus estratos más escondidos, más misteriosos. 
Evitando los peligros de cualquier tipo de transcendentalismo 
abstracto y un positivismo materialista, tal concepción debe 
nacer de una experiencia concreta y vital con la realidad, obser¬ 
vada con una mirada que va a realibus ad realiora (ivanov), 
dando vida a un pensamiento capaz de pensar en unidad tam¬ 
bién las antinomias, incluso las más extremas: Infinio y finito. 
Dios y hombre» 73 . 

La característica principal de la cosmovisión buscada por 
padre Pavel es, pues, sin duda, el simbolismo, un simbolismo 
que es de carácter no metafórico, sino ontológico. El itinerario 
teológico de Florenskij, efectivamente, que elaborará el funda¬ 
mento religioso de una concepción viviente del mundo, está 
estructurado por la dinámica del conocimiento simbólico y por 
sus categorías. Pero el simbolismo y el ontologismo en 
Florenskij provienen, no sólo de las experiencias de su infancia, 
sino, en último término, de una consideración peculiar de la ver¬ 
dad del dogma trinitario, fuente suprema de la concepción de la 
vida. En efecto, padre Pavel, 

«una vez en posesión de los instrumentos indispensables para 
proceder a la elaboración del proyecto, (...) se entrega al traba¬ 
jo de síntesis, que se caracteriza sustancialmente por una refle¬ 
xión continua, a la luz de la verdad última ( istina ), sobre la cone- 


73 L. 2ák, nota 21, en P.A. Florenskij, Ai miei fígli. Memoria úei giorni passa- 
ti (Milano 2003) 348. Cf. L. Zák, Das symbolische Denken bei Florenskij und seine 
Bedeutung für die Epistemología, en en Aa. Vv. Pavel Florenskij - Tradition und 
Moderno, 195-213, 



70 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


xión íntima entre los datos cultural-intelectuales visibles y el mis¬ 
terio del infinito invisible que se esconde en el dogma de la 
Trinidad. La investigación matemático-científica sobre la discon¬ 
tinuidad le había revelado que todo estudio exige una propia 
metodología para llegar a resultados válidos, y su estudio, en su 
propia óptica, exigía un apoyo espiritual, que podía aportar la 
investigación sobre los orígenes espirituales del hombre y del 
cristianismo en particular. En otras palabras, había llegado a la 
certeza de que el pensamiento había de ser impregnado por lo 
espiritual, para poder encontrar la vertiente desde la que es 
posible la síntesis» 74 . 


Efectivamente, la cosmovisión florenskijana es sobre todo 
una síntesis trinitaria, la visión del mundo que nace de un ple¬ 
no desarrollo filosófico del dogma de la unisustancialidad divi¬ 
na. En este sentido, la cosmovisión integral es calificada por 
Florenskij, en términos que recogen todo el valor filosófico de 
las antiguas controversias arrianas, como una «filosofía homo- 
ousiana», contrapuesta a la vertiente contraria del pensamien¬ 
to, la tendencia homo-i-ousiana que caracteriza al racionalis¬ 
mo 75 . Su cosmovisión desemboca finalmente en un ontologis- 
mo trinitario. Ontologísmo en primer lugar, asumiendo las ten¬ 
dencias contemporáneas de sus profesores de teología. 
Nuestro autor se sitúa, en efecto, al lado de los grandes profe¬ 
sores de la Academia Teológica Mosvovita que, desde la cáte¬ 
dra de filosofía, configuraron una tradición original en la historia 
del pensamiento teológico ruso, la “escuela ontológica”, o 
“escuela de la razón creyente" 76 . 


74 N. Kauchtschischwili, "Pavel Florenskij. Tappe di una fbrmazione", Studi 
ecumenici 4 (1986) 383. 

75 «La filosofía cristiana, es decir, la filosofía de la idea y de la razón, la filo¬ 
sofía de la persona y de la obra ascética creadora (...); se la puede definir como la 
filosofía homoousiana. Es una filosofía del espíritu», Stolp 80. 

76 Cf. A. Prosvirnin (Archimandrit Innokentij), “O tvorCeskom putí svjaSéenni- 
ka Pavía Florenskogo", ZMP 4 (1982) 65. Predecesores señalados de Florenskij 
fueron Feodor Golubinskij (1818-1854). Víctor DimitrievíC Kudrjavcev-Platonov 
(1852-1891), y Aleksej Ivanovií Vvedenskij (1896-1913). Un discípulo de padre 
Pavel, Fedor K. Andreev, explicaba así el apelativo de “ontologista”, despectivamen- 
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Y ontologismo de carácter eminentemente trinitario. «El 
pensamiento principal de todos los trabajos del sacerdote Pavel 
Florenskij, fuese cual fuese el sector del conocimiento del que 
se ocupasen, es la unidad de todo lo existente, una unidad que 
se presenta como la imagen de la Unidad Trinitaria. Por eso 
sería más justo denominar la obra del padre Pavel Florenskij 
como la teología de la unitotalidad» 77 . Florenskij, de este modo, 
es considerado hoy en día como uno de los pioneros en la 
investigación de una ontología trinitaria 76 . Basta dar un repaso 
a las opiniones de algunos de sus críticos para convencernos 
de la importancia actual y, al menos, del interés de su audaz 


te dirigido a la Facultad Teológica de San Sergio: «Antes, cuando todo el occidente 
y toda la Rusia laica iban a estudiar con Hegel, la Academia da Moscú se había 
detenido en el místico Schelling; ahora que los innumerables círculos neokantianos 
competían por construir un sistema de pensamiento puro, sin presupuestos, la 
Academia de nuevo se ancla rígidamente en las fuentes no filosóficas de la “volun¬ 
tad ciega" y del “inconsciente". La axiología crece sobre el terreno de un ontologis¬ 
mo considerado perjudicial, sobre un terreno que la metafísica dogmática ha aban¬ 
donado ya desde hace tiempo. En nuestros días ésta es una pesada acusación: defi¬ 
nir a alguno como un “ontolgista" significa acusarlo de introducir elementos irracio¬ 
nales en la esfera del pensamiento puro. Si en una cierta concepción filosófica se 
descubre un residuo que el pensamiento no puede ya descomponer, entonces tal 
construcción es tildada enseguida con el apelativo -ofensivo en labios de un kantia¬ 
no- de ontologismo, que equivale al reconocimiento de un cierta restricción intelec¬ 
tual, de vileza ante la fuerza del hecho dado»; pero, frente a fas acusaciones de los 
neo-kantianos, «nuestra Academia no sólo no ha te mido nunca al hecho, la "ontolo¬ 
gía”, sino que, por el contrario, siempre la ha mantenido limpia de las densas male¬ 
zas filosóficas. Su opción filosófica no fue una herejía, sino la confesión de aquella 
altísima verdad según la cual en un puesto muy superior al de todas las demostra¬ 
ciones del intelecto, muy superior al de todas las autoridades, está el hecho de la 
última libre elección entre la verdad y la mentira», F.K. Andreev, "Kamen’, otvergnutyj 
stroiteljami. Sto let boriby za ontologizm”, BV 10-11 (1914) 13, citado por E.V. 
Ivanova, “San Sergio e la formazione Interiore di Pavel A. Florenskij” en Aa. Vv., San 
Sergio e il suo tempo (Comunitá di Bose, Magnano Bl 1996) 245-246. 

77 Prosvirnin. A., "O tvoróeskom puti svjaáéennika Pavía Florenskogo”, cit., 
71. 

78 Cf. L. Zák, "Premessa: Verso una ontologia trinitaria" en P. Coda - L. Zák 
(ed.), Abitando la Trínitá. Per un rinnovamento dell'ontologia (Roma 1998) 5-6; Id., 
“P.A. Florenskij: progetto e testimonianza de una gnoseologia trinitaria" en P. Coda 
- A. Tapken (ed.), La Trínitá e il pensare. Figure percorsi prospettive (Roma 1997) 
193-228. 
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intento de repensar la misma ontología desde el Misterio cen¬ 
tral de la fe cristiana. 

Para L. Zák, en efecto, Pavel Florenskij «ha sido uno de los 
primeros filósofos religiosos rusos que ha reconocido la absolu¬ 
ta centralidad filosófico-teológica del dogma de la Santísima 
Trinidad, subrayando que éste constituye el principio fundamen¬ 
tal ontológico y, por consiguiente, que la idea de la unisustan- 
cialidad trinitaria representa “la razón universal de la religión y 
de la filosofía”» 79 . 

Para N. Losskij, mérito de Florenskij es haber vinculado «el 
problema central de la filosofía -el problema de la verdad y su 
descubrimiento- con el dogma de la Trinidad y la idea de con- 
substancialidad», introduciendo el principio trinitario «en la 
metafísica del ser creatural» 80 . 

Para un autor occidental, H.-J. Ruppert, «la originalidad de 
la propuesta de Florenskij se manifiesta ante todo en la inter¬ 
pretación ontológica de los conceptos teológicos, lo cual es 
igualmente significativo para la teología como para la filoso¬ 
fía» 81 . Para este autor la ontología trinitaria de Florenskij posee 
unos valores inestimables. Por una parte, en cuanto ontología, 
puede ayudar a superar el peligro del agnosticismo teológico: 

«frente a la tradicional dogmática escolar en Oriente como en 
Occidente, pero también frente al agnosticismo teológico, domi- 


79 L. Zák, Veritá come ethos, cit., 212. Poniendo en relación la particular 
apertura de Florenskij al dogma trinitario con su biografía espiritual, Zák observa 
agudamente: «Podríamos preguntamos cuál es la verdadera razón de esta (...) 
completa e incondicional adhesión de padre Pavel a la idea de la unisubstanciali- 
dad trinitaria. Más allá de cualquier otra explicación posible, el motivo de fondo es 
que él reconoció en su fundamento la misma "lógica” sobre-racional del pensar que 
había caracterizado su “beata y mística infancia". En este sentido, estaba conven¬ 
cido de haber encontrado una vía ya conocida, pero, al mismo tiempo, completa¬ 
mente nueva, única y original, que con él se había abierto a todos aquellos que 
desean contemplar la vida, el mundo, el universo “integralmente", es decir, en sus 
“misterios" más profundos», Ibid., 213. 

80 N. Losskij, Histoire de la philosophie russe , cit., 183. 

81 H.-J. Ruppert, "Vom Licht der Wahrbeit. Zum 100. Geburtstag von P.A. 
Florenskij", Kerygma und Dogma (1982, n° 3) 205, 
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nante también ampliamente en Occidente, que reduce la "fe" a 
una mera "comprensión de la existencia”, la propuesta de 
Florenskij, fundada ortológicamente, aparece como una enor¬ 
me ampliación de los horizontes y una grandísima profundiza- 
ción de la fe cristiana» 82 . 

Por otra parte, en cuanto ontología trinitaria, ofrece, en la 
escuela de la teología del Oriente, la base desde la que se hace 
comprensible la cristología, inserta en una precisa jerarquía de 
las verdades : 

«Solamente el dogma trinitario, ai que le corresponde el primer 
puesto en la jerarquía de las verdades, puede proteger de la psi- 
cologización y subjetivización de la categoría fundamental de lo 
personal, y de ¡a fe cristiana en general. L. Zander ve en el pen¬ 
samiento trinitario y cristológico los dos tipos fundamentales del 
pensamiento dogmático, que ve representados por las tradicio¬ 
nes del Oriente (Trinitarismo) y del Occidente (Cristologismo). 
Ambos tipos tienen su justificación, pero en la medida en que 
“en el pensamiento occidental el cristologismo se convierte en 
un cristocentrismo" (...) considera que es dañada la “jerarquía de 
las verdades dogmáticas". Florenskij y su amigo, que le sigue de 
cerca, Bulgakov, son los representantes más importantes de 
una restauración de esta jerarquía, “según la cual la doctrina de 
la Santísima Trinidad es el fundamento y la esencia del 
Cristianismo”. La cristología, sin la doctrina trinitaria, pierde su 
horizonte y su profundidad» 83 . 

¿Cómo interpretar teológicamente de un modo correcto la 
cosmovisión trinitaria de Florenskij? Seguramente, la ruta más 
segura consiste en descubrir los nervios que la vivifican y ali- 


82 Ibid-, 208. 

83 Ibid., 208, El autor cita el estudio sobre Bulgakov de L. Zander, Bog i mir, 
vol. 2, (París 1948) 21-27. La importancia de la ontología trinitaria florenskijana 
supera, para Ruppert, el ámbito meramente teológico: «Su significado para la tota¬ 
lidad del mundo de las ciencias, sobe todo para la teología, la sociología o la psi¬ 
cología está a la vista: sobre la base de la “filosofía de la consubstancialidad" de 
Florenskij la Psicología moderna podría recuperar lo que ha perdido: la personali¬ 
dad humana como su objeto viviente», 203. 



74 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


mentan. Aparte de la experiencia de la infancia, que constituye 
la raíz singular de los caminos seguidos por nuestro autor, hay 
otro factor que anima y configura la forma del pensamiento de 
Florenskij y sus métodos de trabajo: es la tradición teológica y 
espiritual del Oriente cristiano. Creemos que es necesario inter¬ 
pretar a la luz de las categorías del conocimiento y la espiritua¬ 
lidad cristianas orientales todo el itinerario teológico florenskija- 
no, si queremos evitar conclusiones precipitadas y disponer de 
un suelo firme que nos haga más comprensible un intento teo¬ 
lógico tan universal y omniabarcante, descomunal, incluso. Es 
la vía de interpretación que intentaremos ir dilucidando a lo lar¬ 
go de todo el trabajo. Pero para poder enriquecer esta clave de 
interpretación es necesario antes estudiar la unidad de las dos 
etapas de la teología de Florenskij, expuestas más arriba, para 
descubrir su coherencia interna. Es precisamente esta coheren¬ 
cia, y su sentido, lo que nos abrirá la pista para entender cuál 
es, en la intención de Florenskij, la pretensión última de su onto- 
logía trinitaria. 


C. La correspondencia entre «teodicea» y «antropodicea»: 

LAS DOS VÍAS DE LA DIVINIZACIÓN 

Hemos visto cómo Florenskij describía las etapas de su 
propia maduración personal, poniéndolas en correspondencia 
con los dos aspectos diversos de su producción intelectual. 
«Teodicea» y «antropodicea» constituyen el ritmo de su apren¬ 
dizaje, tanto teológico como vital. ¿Qué sentido otorga 
Florenskij a las palabras «teodicea» y «antropodicea», y cómo 
caracterizan ambas etapas su creación teológica?, ¿cómo com¬ 
prende su mutua implicación? Aparte de la carta ya citada, 
encontramos una explicación de la interdependencia entre teo¬ 
dicea y antropodicea en el texto Dogmatismo y dogmática i 84 , y 


84 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 740-570. Se trata del texto del discurso 
pronunciado por Florenskij el 20 de enero de 1906, con ocasión de la primera 
sesión solemne del círculo filosófico en la MOA. Este texto es contemporáneo a la 
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en el discurso de presentación de su tesis teológica, titulado 
Razón y dialéctica i 85 , de 1914. Comenzamos con el estudio del 
primer texto. 

1. La circutaridad del dogma y del sacramento 

Un párrafo de Dogmatismo y dogmática, conferencia que 
trata específicamente de la cuestión de la teodicea, presenta 
una síntesis de la motivación teológica de los dos caminos y de 
su mutua implicación. Nos fijamos ahora en el sentido que 
adquieren en este texto los dos términos que estamos estudian¬ 
do, para obtener una primera impresión del itinerario teológico 
que configuran. 

Presentando el objetivo de su exposición, que estará cen¬ 
trada en el tema de la justificación de Dios y del dogma cristia¬ 
no, Florenskij explica lo que entiende por teodicea y antropo- 
dicea: 


«Antes de la justificación del hombre hay que buscar la justifica¬ 
ción de Dios: antes de la antropodicea hay que buscar la teodi¬ 
cea. ¡Antropodicea y teodicea! He aquí los dos momentos que 
componen la religión, porque en el fundamento de la religión 
está la idea de la salvación, la idea de la divinización de todo ser 
humano. El primero de estos momentos es, por excelencia, el 
Sacramento, el misterio ( Tainstvo, misterija), es decir, el descen¬ 
so real de Dios hacia el hombre, la autohumillación ( samo-uni- 
ciienie) divina, o sea su kénosis. Pero para poder acoger esta 
autohumillación divina, salvífica y purificadera (catártica), la 
autohumillación que justifica al hombre ante el rostro de Dios, la 
humanidad ha de llevar a término el segundo de los momentos 


redacción de tas primeras cartas de la tesis de Florenskij Sobre la Verdad espiri¬ 
tual, que fraguarían en la obra La columna y fundamento de la Verdad. 

85 Razum i dialektika. Vstupitel'noe slovo pred zaáóitoju na stepen' magistra 
knigi: «O Duchovnoj Istine », Moskva, 1912 g., skazannoe 19-go maja 1914 goda 
[Razón y dialéctica. Discurso introductorio tenido el 19 de mayo de 1914 con oca¬ 
sión de la discusión de la tesis de Magister: «Sobre la Verdad religiosa »], SCT-2 
131-142. 
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que hemos recordado, la justificación de Dios. Este aspecto de 
la religión se revela, esencialmente, como una doctrina, un dog¬ 
ma, y se configura, por tanto, como la elevación contemplativa 
de la humanidad hacia Dios, la exaltación de la humanidad o 
divinización, la théosis (pero sólo contemplativa). Ahora reflexio¬ 
naremos sobre este último momento, el de la inevitabilidad de 
Dios, del dogma, que establece el derecho de Dios a suscitar la 
justificación del hombre»* 86 . 

Intentamos desentrañar el contenido de este texto denso 
y profundo. «Teodicea» y «antropodicea» son, en primer lugar, 
dos momentos necesarios en el itinerario de la salvación del 
hombre. El momento primario, que funda la relación de Dios 
con el hombre, es el de la «antropodicea», la justificación del 
hombre. Pero el término «antropodicea» no se reduce a la jus¬ 
tificación como primer momento de la salvación, sino que 
abarca la plenitud de la economía de la gracia, desde su fina¬ 
lidad última, que es la divinización, hasta su manifestación 
sacramental. La primacía de la gracia es subrayada por 
Florenskij en los términos de la teología de la kénosis divina: 
la salvación es llevada a cabo por el mismo Dios en su des¬ 
censo real hasta el hombre, en su autohumillación, o sea, en 
la Encarnación. 

La «teodicea» aparece como un momento necesario, sus¬ 
citado por la «antropodicea» o autohumillación divina salvado¬ 
ra, momento interior e imprescindible del mismo proceso salví- 
fico: para que la gracia sea acogida plena y libremente, es 
necesario que el hombre emprenda la búsqueda de la justifica¬ 
ción de Dios, el momento de la «teodicea». Si la «antropodi¬ 
cea» es el don de la gracia en los misterios ( tainstvo : misterio, 
sacramento), la teodicea es el proceso de la comprensión de la 
revelación del Misterio, y por eso se configura como la eleva¬ 
ción-divinización del hombre en su dimensión contemplativa: es 
el momento propiamente teológico, ei desarrollo de la theologia 


86 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 550-551. 
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en el sentido de la teología mística oriental: la apropiación per¬ 
sonal, contemplativa, en la experiencia del Espíritu, de la reali¬ 
dad dogmática. 

La «antropodicea» y la «teodicea» corresponden, por tan¬ 
to, a la totalidad del Misterio de la Salvación, si bien cada eta¬ 
pa está centrada preferentemente en uno de los aspectos de 
este Misterio: el sacramento y el dogma, respectivamente. 
Ambas realidades serán el crisol donde fraguará la relación 
salvadora, en sus momentos descendente y ascendente, de 
Dios y del hombre. Estas dos etapas configuran un único pro¬ 
yecto intelectual, la búsqueda de las raíces de una «cosmovi- 
sión integral». 

El siguiente texto ahonda en la especifidad y característi¬ 
cas de cada una de las etapas. 

2. «Teodicea» y «antropodicea» en el camino de la salva¬ 
ción 

El discurso Razón y dialéctica es muy importante para 
comprender el estilo y la intención de la teología de Florenskij. 
En él justifica nuestro autor la temática y el método de su obra 
teológica fundamental, La columna y el fundamento de la 
Verdad. 

2.1. La salvación como equilibrio de alto potencial 

Introduciendo la explicación del sentido de la teodicea, 
comienza Florenskij con una reflexión sobre el carácter salvífi- 
co de la religión: «¿En qué sentido se puede considerar el libro 
examinado precisamente como teodicea ? Para aclarar esta 
cuestión, es necesario traer a colación algunas consideraciones 
muy elementales sobre la naturaleza de la religión. La religión 
es, o pretende ser en último término, realizadora de salvación, 
su cometido es salvar» 67 . Desde el principio, pues, se sitúa la 


87 Razum 132. 
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reflexión teológica en el interior del ámbito de la relación religio¬ 
sa del hombre con Dios: la teología tendrá la función de expre¬ 
sar y defender la verdad de una relación que es salvadora. ¿De 
qué necesitamos ser salvados? 

«La religión nos salva de nosotros mismos, salva nuestro mun¬ 
do interior del caos que se va esparciendo por él. La religión 
vence la Gehenna, que está en nosotros, y cuyas lenguas, 
abriéndose paso a través de las grietas del alma, llegan a lamer 
la conciencia. Ella pone en fuga a los reptiles de ese ‘grande y 
espacioso’ mar de la vida subconsciente, ‘cuyo número es incon¬ 
table' [Sal 103,25], y hiere a la serpiente que allí anida. Ella 
reconcilia y pone en orden el alma. Pero, restableciendo la paz 
en el alma, pacifica también la sociedad entera, y toda la natu¬ 
raleza. (...) De este modo, si bien el mundo exterior no es aban¬ 
donado por la religión, su lugar genuino, sin embargo, es el 
alma» 80 . 

En la segunda parte de nuestro estudio afrontaremos el 
tema de la salvación en Florenskij como equilibrio anímico e 
integridad, que, desde el corazón de la persona salvada, se 
extiende al cosmos entero. Aquí nos importa subrayar cómo 
Florenskij, en coherencia con esta indicación del alma como 
lugar genuino de la religión, partirá siempre en el estudio de los 
temas teológicos de la experiencia de la vida personal, de los 
datos psicológicos interpretados en la dinámica de la tensión 
espiritual de la imagen divina a la semejanza. 

Florenskij distingue dos aspectos en la religión. El primero 
es ontológico: "Ortológicamente, la religión es nuestra vida en 
Dios y de Dios en nosotros» 09 . Este aspecto, que concierne a 
los núcleos más profundos de la teología de la gracia, es el más 
radical. El principio de la vida en comunión con Dios se conver¬ 
tirá, en el desarrollo de La columna, en el principio gnoseológi- 
co fundamental en el que culminará la teodicea 90 . Pero esta 


88 Ibid., 132. 

89 Ibid., 132. 

90 Cf. Stolp 74. 
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vida en Dios y de Dios en nosotros posee igualmente un aspec¬ 
to fenomenológico o experiencial: «fenomenológicamente, la 
religión es el sistema de aquellas acciones y vivencias que pro¬ 
curan al alma la salvación i 91 »: es el aspecto de la religión como 
culto (acciones), en el sentido amplio del organismo sacramen¬ 
tal en su conjunto, y como experiencia personal de la salvación, 
(vivencias religiosas) aspectos que aparecen indisolublemente 
unidos en toda la reflexión de Florenskij 92 . Esta salvación es 
vivida, psicológicamente, como equilibrio de la vida interior. La 
salvación, efectivamente, en un sentido psicológico, es «el equi¬ 
librio de la vida anímica» 93 . Detengámonos un momento en este 
aspecto. 

El equilibrio, para que otorgue a una religión un carácter 
incondicional, ha de ser un equilibrio «perfecto y del más alto 
potencial, correspondiente a la naturaleza humana» 94 . Según 
Florenskij, a la naturaleza del hombre le corresponde, en efec- 


91 Razum 132. 

92 Este aspecto es también característico de la tradición teológica y espiri¬ 
tual oriental: «El término “experiencia” apenas se encuentra en los Pades orienta¬ 
les. Pero su teología era “teología de la experiencia” por cuanto se hallaba en cons¬ 
tante relación con los “misterios", principalmente con el bautismo y la eucaristía, 
pero también con las demás acciones y prácticas que, en parte, se llamarían más 
tarde “sacramentos”, y con la vida ascética. [La teología] se hallaba igualmente en 
constante relación con el culto divino en general, con la plegaria y el himno. Se 
hallaba, pues, dentro de la unidad de la lex orandi y la lex credendi », cf. K.Ch. 
Felmy, Teología ortodoxa actual (Salamanca 2002) 33. Sobre la vía de la experien¬ 
cia en la tradición oriental cf. Y. Spiteris, “La conoscenza ‘esperienziale' di Dio e la 
teología nella prospettiva oriéntale”, Antonianum 72 (1997) 365-426; cf., Id., 
Palamas: la grazia e l'esperienza. Gregorio Palamas nella discussione teológica, 
Introduzione di Massimo Cacciari (Roma 1996). 

93 Razum 132. 

94 Ibid., 132. Florenskij distingue, en efecto, dos tipos de equilibrio: 
«Hablando en abstracto, pueden existir diversos tipos de equilibrio relativo; uno 
de ellos, por así decir, es rico en resonancias, el otro es pobre; el uno es estable 
y duradero, el otro inestable y voluble; el uno posee un potencial alto, el otro, 
bajo. Un cierto tipo de equilibrio puede ser muy insuficiente, y de este modo la 
religión a la que da lugar puede no ser incondicional. Hablando en abstracto, tie¬ 
ne que darse un tipo de equilibrio perfecto y del más alto potencial, correspon¬ 
diente a la naturaleza humana. Este tipo es el que se analiza en el libro exami¬ 
nado», Ibid., 132. 
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to, una riqueza infinita de contenido, que sólo puede ser 
expresada y encarnada en la forja antinómica de la contradic¬ 
ción. Un equilibrio sin contradicciones, que es el equilibrio de 
la muerte, no sería correspondiente a los anhelos ni a la dig¬ 
nidad de la vida humana, a su capacidad de apertura al infini¬ 
to realizado. La salvación como equilibrio tensional, manifes¬ 
tado en la vida anímica, será la obra de una religión que abra¬ 
ce el más alto potencial posible de contraste, y, por tanto, de 
riqueza viviente. Florenskij considera la fe cristiana como 
«aquella religión ante la cual todas las otras a duras penas 
mantienen el nombre de religiones» 95 , es decir, la fe cristiana, 
que es máximamente antinómica, y presenta por eso la más 
alta síntesis posible, corresponde a la búsqueda del equilibrio 
digno del hombre, y se convierte en la religión capaz de 
reconciliar en una síntesis viviente las contradicciones más 
extremas del camino humano. 

2.2. Las dos vías de la religión 

Siguiendo el doble aspecto, fenomenológico y ontológico, 
de la salvación como esencia de la religión, establece Florenskij 
un doble tipo de cuestiones, cuyo desarrollo corresponde a los 
dos momentos o caminos de la religión, la «teodicea» y la 
«antropodicea». Un esquema de las cuestiones que Florenskij 
asigna a cada uno de los momentos puede ayudarnos a com¬ 
prender su sentido: 


95 Smysl idealizma [El significado del idealismo], SCT-3(2) 70. 
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Cuestiones de la teodicea 

Cuestiones de la antropodicea 

Fenom. 

• ¿hasta qué punto posee un 
carácter salvador un sistema 
dado de vivencias y de accio¬ 
nes, y por qué tiene ese 
carácter salvador?, es decir: 
¿qué es aquello que en ella 
procura la salvación? 

• ¿qué caminos del pensa¬ 
miento tiene que recorrer mi 
razón para reconocer el 
carácter salvador de una reli¬ 
gión determinada? 

• ¿cómo actúa este sistema de 
vivencias y de acciones de un 
modo salvador precisamente 
para mi, supuesto que yo 
esté persuadido de un modo 
general de su cualidad salva¬ 
dora? 

• ¿en torno a qué centro real 
tengo que girar y a qué unión 
con él tengo que acceder, 
con el fin de asimilar mi pro¬ 
pia salvación? 

Ontol. 

• ¿por qué caminos llega el 
hombre a la convicción de 
que Dios es justamente Dios, 
y no un usurpador del nom¬ 
bre santo, es decir, el que dis¬ 
pone realmente de la salva¬ 
ción y la concede realmente a 
los hombres? 

• ¿por qué caminos acoge el 
hombre en s( mismo la salva¬ 
ción divina y es salvado por 
su Salvador? 

Expe¬ 

riencia 

r-> 

En la teodicea nosotros experi¬ 
mentamos a Dios en nuestra 
propia razón y descubrimos que 
verdaderamente Él es Dios, la 
Verdad Subsistente, el Salvador 

En la antropodicea, experi¬ 
mentándonos a nosotros mis¬ 
mos, nos encontramos con la 
propia «mentira» e impureza, 
percibimos la propia falta de 
correspondencia con la verdad 
divina, y, por consiguiente, la 
absoluta necesidad de purifica¬ 
ción 


Así pues, siguiendo esta síntesis 98 , la antropodicea se ocu¬ 
pará de verificar el equilibrio anímico pleno de la salvación reli¬ 
giosa en la vida personal, mientras que la teodicea tendrá como 
tarea justificar ante la razón la veracidad de la religión capaz de 
proporcionarlo: la teodicea es concebida por Florenskij como el 
camino racional por el que el hombre llega al reconocimiento 


96 Cf. Razum 132-133. 
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del carácter salvador de la religión y a la convicción de que 
Dios, al que se le atribuye la santidad, es realmente santo y dig¬ 
no de ese nombre. La teodicea, pues, es la justificación racio¬ 
nal de Dios en su santidad. Buscará, pues, la experiencia de 
Dios en el ámbito de la razón (en el ascenso contemplativo), 
experiencia por la que adquirimos la certeza de la Verdad del 
Dios Salvador. Esta certeza es la salvación de y en la razón: 

«La razón ansia la salvación (...). “La mente humana, -dice en 
algún sitio Martín Lutero-, se parece a un borracho subido en 
una altura: sostenedlo de un lado, él se cae por el otro". Tal es la 
expresión imaginativa de la antinomicidad de la razón. 
Disgregándose en antinomias y estando muerta en su ser según 
el entendimiento, la razón busca el principio de la vida y de la fir¬ 
meza. La salvación en la esfera teórica es pensada ante todo 
como estabilidad de la mente, es decir, precisamente como res¬ 
puesta a la cuestión: ¿cómo es posible la razón? Y si la religión 
promete esta estabilidad, entonces la tarea de la teodicea es 
mostrar que realmente esta estabilidad puede ser dada, y cómo 
precisamente» 97 . 

La antropodicea, por su parte, es presentada como la veri¬ 
ficación en las demás dimensiones de la propia vida (desde la 
dimensión afectiva hasta la actividad en el mundo) de la salva¬ 
ción aportada por la religión. No se mueve ya en el ámbito de la 
razón, sino que busca el centro real desde el que la salvación 
ha de ser personalmente asimilada (el corazón del hombre), y 
los caminos ascético-existenciales y sacramentales para la 
encarnación de esta salvación en la vida personal y en la reali¬ 
dad cósmica. Si en la teodicea el hombre experimenta a Dios 
con su razón, continúa Florenskij, en la antropodicea el hombre 
se experimenta a sí mismo, descubre su corazón, calibra el 
espesor de “la propia mentira” en relación con la verdad divina, 
y se encamina hacia la purificación. Es decir, en la antropodicea 
el hombre emprende el camino ascético y sacramental de la 


97 ibid., 136. 
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conversión para asimilar y realizar la verdad reconocida como 
justa en su santidad, adquiriendo así la estabilidad existencial 
plena, el estatus de realidad humana subjetiva y objetivamente 
justificada, en una palabra: la makaría, -felicidad - y, escatológi- 
camente, el eterno reposo, que corresponden a la certeza en el 
ámbito racional. 

Dinámicamente, tos dos caminos se caracterizan por un 
movimiento de ascenso y de descenso: 

«El primer camino, la justificación de Dios, o teodicea, no es 
posible más que por la fuerza de la gracia de Dios, y el segun¬ 
do camino, el camino de la justificación del hombre, o antropo- 
dicea, no es posible tampoco más que por la fuerza divina. 
Porque creemos en Dios y vivimos en Dios sólo por Dios, no por 
nosotros mismos. Por eso, podríamos considerar el primer cami¬ 
no como la elevación de la gracia en nosotros hasta Dios, y el 
segundo como el descenso de la gracia a nuestras entrañas. (...) 
Tanto la teodicea, en cuanto óóóg áva, en cuanto elevación de 
nosotros hasta Dios, como la antropodicea, en cuanto óóg kútü¡, 
en cuanto descenso de Dios hasta nosotros, son realizadas en 
el corazón humano gracias a la energía divina» 90 . 

Ambos caminos, teodicea y antropodicea, son caminos 
que ha de emprender el hombre para asimilar plenamente la 
salvación. La teología como reflexión teórica tendrá como pre¬ 
supuesto y como contenido este primer aspecto vivencial, y en 
este sentido los caminos presentados por nuestro autor reflejan 
la unidad de teología y espiritualidad, típica de todo el Oriente 
cristiano. Como vías existenciales, que recorren en la teoría y 
en la práctica la vida nueva en el Espíritu, son imposibles sin la 
ayuda de la gracia o la energía divina. Son por tanto, las dos 
vías complementarias que configuran la ascesis cristiana glo¬ 
bal, vías que se realizan en la sinergia? 9 o en la colaboración 
divino-humana. 


98 Razum, 133, 

99 El sinergismo es la concepción típica de los Padres orientales sobre la 
cooperación del hombre con la gracia divina. Cf. una descripción de esta doctrina, 
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De un modo diferenciado, en el interior del movimiento 
ascendente de la gracia que nos eleva hasta Dios en la contem¬ 
plación, la teodicea será una vía preferentemente teorética: «Esta 
vía es iniciada en la razón y después, más allá de los límites de 
la razón, en sus mismas raíces, llega a su consumación» 100 . El 
carácter de la antropodicea, por el contrario, es primeramente 
práctico, en el sentido de la teología oriental 101 , y pretende la 
extensión de la «verdad contemplada» a todo el ámbito de la rea¬ 
lidad. Es la síntesis entre la fe y la vida, la búsqueda, en la fe, de 
la justificación de la actividad humana. Florenskij anuncia, efecti¬ 
vamente, que la antropodicea versará sobre 

«diversos aspectos y grados del descenso de Dios (...). Con 
otras palabras, el discurso habrá de tratar allí sobre las catego¬ 
rías de la conciencia espiritual y sobre la revelación de Dios en 
la Sagrada Escritura; sobre los ritos sagrados y sobre los santos 
misterios; sobre la Iglesia y su naturaleza; sobre el arte eclesial 
y la ciencia eclesial, etc., etc. Y todo esto ha de constituir el 
enmarque de la cuestión central de la antropodicea: la cuestión 
cristológica» 102 . 


que pone de manifiesto sus diferencias con la teología de San Agustín, en M. Lot- 
Borodine, Perché l’uomo diventi Dio (Comunitá di Bose, Magnano B! 1999) 69-81. 
Sobre ol concepto de la ascesis en la teología del Oriente cristiano, comenta J.-C. 
Larchet: «La ascesis en la Iglesia ortodoxa no tiene el sentido reducido que le ha 
sido otorgado frecuentemente en Occidente, sino que designa aquello que todo 
cristiano debe llevar a cabo para beneficiarse de un modo efectivo de la salvación 
aportada por Cristo. A los ojos de la gran Tradición de la Iglesia ortodoxa, la obra 
de la salvación aparece como una sinergia de la gracia divina otorgada por el 
Espíritu Santo y del esuferzo que cada bautizado ha de realizar personalmente 
para abrirse a esta gracia y apropiársela, esfuerzo que se efectúa durante toda la 
vida, en cada momento y en todos los actos de la existencia», J.-C. Larchet, 
Thérapeutique des maladies spirituelles. Une introduction á ia tradition ascétique 
de l’Église orthodoxe (París 1997) 10. 

100 Razum 134. 

101 «La praxis, según la definición que le ha dado Evagrio, es "el método 
espiritual que purifica la parte pasional del alma’’», cf. T. ápidlík, La spiritualitó de 
l'Orient chrétien, vol. 2, La priére (Roma 1988) 191. Del mismo, Grégoire de 
Nazianze. Introduction á l'ótude de sa doctrine spirituolle (Roma 1971) la segunda 
parte, La praxis chrótienne, 49ss. 

102 Razum 134. 
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La antropodicea, en su aspecto teológico que mira directa¬ 
mente a la doctrina de la salvación, asumirá por tanto un carác¬ 
ter eminentemente “catafático”: bajo la expresión «diversos 
aspectos y grados del descenso de Oios» se contiene toda la 
expresividad externa normativa de la Revelación, donde la for¬ 
ma y el contenido coinciden como coinciden la Encarnación y el 
Encarnado. De aquí la reflexión descenderá todos los grados, 
desde la conciencia espiritual orientada hacia el culto hasta el 
arte y la ciencia que brotan del interior mismo del sacramento 
como de su núcleo místico: la cultura integral como desarrollo 
pleno de la santificación sacramental, como fruto último de la 
extensión de la Encarnación divina. Se anuncian, pues, en su 
raíz, los trabajos de la Filosofía del culto y de la Metafísica con¬ 
creta. 

De la Filosofía del culto, en primer lugar, y su tono y conte¬ 
nido se deja oír ya enteramente en este párrafo: 

¿Cómo puede el “débil rostro del hombre" entrar en contacto con 
la “verdad divina"? ¿Cómo es que la energía divina no reduce a 
cenizas la miseria de la criatura? Esta y otras cuestiones seme¬ 
jantes exigen una elucidación ontológica. Traduciéndolo en el 
lenguaje tosco y pobre de las comparaciones terrenas, diría¬ 
mos: ¿cómo es posible que el cáliz santo no se derrita como 
cera y que nuestros ojos no queden ciegos por la insoportable 
radiación de Aquello que hay en Él? ¿Qué sucedería, si en el 
vaso cayese una partícula del sol? Pero aquí está Aquello, ante 
lo cual el sol no es más que tinieblas, y... el cáliz permanece 
incólume. Parece como si por unos instantes el sacerdote tuvie¬ 
se en la mano un nubarrón tormentoso: un movimiento temera¬ 
rio, y la sacudida de un rayo le golpearía. Esto son imágenes. 
Pero ningún tipo de imágenes podrá transmitir el contraste entre 
Dios y la criatura, contraste que tiene necesariamente que ser 
realizado para que sea posible la justificación de la criatura. La 
antropodicea tiene que aclarar la ontología de este contraste 
realizado entre el todo y la nada» 103 . 


103 Razum 133-134. 
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Que et contraste ontológico tiene necesariamente que ser 
realizado para que sea posible la justificación de la criatura 
(es el programa de toda la antropodicea) significa, en un sen¬ 
tido objetivo, que la distancia abierta por este contraste tiene 
que ser recorrida y superada gradualmente en el descenso 
santificador de la gracia, que acompaña al hombre en su acti¬ 
vidad mundana llamada a consagrar el mundo, es decir, a 
integrar toda realidad en la santidad. El acento recae aquí 
sobre el aspecto de realización de la gracia divina, que llega¬ 
rá hasta la redención cumplida en el hombre y en el cosmos. 
En un sentido téorico, significa que la antropodicea, como 
esfuerzo intelectual, nace como una necesidad interna de la 
teología del sacramento, que ha de sacar necesariamente a la 
luz las estructuras ontológicas que la gracia misma tiene que 
santificar: se caracterizará, por tanto, como una filosofía 
sacramental. 

Con plena consecuencia lógica, el acompañamiento teóri¬ 
co al descenso de la gracia hasta la realidad humana y cósmi¬ 
ca ofrecerá a Florenskij el punto de partida para la construcción 
de su «metafísica concreta», la visión del mundo, y, especial¬ 
mente, de la condición del hombre, en su carácter de símbolo 
transparente y receptivo a la Verdad y la Santidad divinas. 
Desde la raíz teológica de la antropodicea, la metafísica con¬ 
creta mirará a la universalidad de la realidad, en la simplicidad 
contemplativa de la mirada, e intentará desvelar, en los ámbitos 
más concretos del mundo empírico, el carácter «icónico» de la 
creación, es decir, la apertura de todo ser a la acción santifica- 
dora de la gracia divina. Este camino de metafísica concreta 
seguirá las hormas sacramentales de la encarnación, constitu¬ 
yendo así, apunta nuestro autor, una propedéutica filosófica 
para la crístología. ¿En qué sentido? 

2.3. El aspecto cristológico 

Florenskij, en verdad, no ha escrito ninguna cristología, y 
muchos autores han criticado esta falta como la auténtica debi- 
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lidad de todo su proyecto intelectual 104 . Pero podemos ver la 
cuestión de otro modo, y ganar mucha luz sobre la impregna¬ 
ción cristológica de todo el pensamiento florenskijano, incluso 
en sus aspectos científicos más alejados en teoría del núcleo 
cristológico. Esta aparente ausencia de una cristología directa¬ 
mente considerada en el centro de los decursos de la reflexión 
filosófica y teológica se debe, en primer lugar, a la estrecha 
relación establecida por padre Pavel entre reflexión teológica y 
experiencia espiritual viva de su objeto, entre teoría y praxis. 
Efectivamente, como en la carta a Kozevnikov, Florenskij vuel¬ 
ve a relacionar en el escrito que andamos comentando el cami¬ 
no de la reflexión cristológica con su propia maduración perso¬ 
nal: «El camino ascendente es preferentemente el camino del 
que comienza sólo a alcanzar el podvig espiritual, y el camino 
descendente es el camino del que ya ha avanzado por él» 105 . 


104 A partir de las duras e injustificadas críticas de G. Florovskij a La colum¬ 
na y el fundamento de la Verdad muchos críticos, también en la actualidad, han 
echado en cara a la teodicea ftorenskijana el ser una teodicea elaborada al mar¬ 
gen de la cristología (cf., a este respecto, G.V. Florovskij, Vio delta teología russa 
(Genova 1967) 392. Entre los críticos actuales destaca Natal'ja Boneckaja, cf. N. 
Boneckaja, “Christus im Werk Florenskijs” en P. Koslowski (Ed.), Russische 
Religionsphilosophie und Gnosis. Philosophie nach dem Marxismus (Hildesheim 
1992) 65-86; N.K. Boneckaja, “P.A. Florenskij i ‘novoe religloznoe soznanie'", 
VRCHO 160 (1990) 90-112. Hay que tener en cuenta las declaraciones expresas 
de Florenskij en su teodicea: nuestro autor, efectivamente, tratando del camino de 
la razón humana hacia su propia superación en la fe, para lo cual es imprescindi¬ 
ble el apoyo en la autoridad de Cristo, especifica en nota: «Se plantea la cuestión 
de saber cómo aparece la idea de la autoridad de Cristo, cómo se produce el mis¬ 
terioso renacimiento del alma. No habría podido ocuparme de esta cuestión sin 
salir de los límites de este trabajo, cuyo objeto es una teodicea, y no una antropo- 
dicea. Es deber mío, sin embargo, señalar que existe aquí una laguna, que me pro¬ 
pongo colmar en una obra en la que pienso desde hace tiempo; Del crecimiento de 
los tipos. Si no se tuviera en cuenta esta laguna, el autor correría el riesgo da que 
el lector le llamase un cristiano sin Cristo», Cf. Stotp 45, nota 66. 

105 Razum 134. La palabra rusa podvig expresa la esencia de la obra ascé¬ 
tica. No puede ser traducida de otro modo que por medio de circunlocuciones, 
como “obra ascética” o “gesto heroico". Cuando conviene, la dejamos, pues, sin tra¬ 
ducir. Su sentido es el siguiente: «La palabra griega aox'qou; significa ante todo: 
“ejercicio”, "entrenamiento”, “práctica", “género de vida". Más aún que este térmi¬ 
no, las palabras que le corresponden en ruso: podvig, podviinióestvo, derivados 
del verbo eslavón po-dvizatsja, que significa: “moverse hacia adelante”, “adelantar- 
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Florenskij es consciente de que, para afrontar el último capítu¬ 
lo de toda la antropodicea cristológica, o sea, el centro mismo 
en torno al que todo gira como un marco, que es Cristo, le hará 
falta más madurez personal y más acopio de experiencias y 
habilidades 108 . Pero esto significa que la cristología es altísima- 
mente valorada, y que todo tiene en ella su fundamento y su 
cumbre. 

Pero la razón de no afrontar directamente las cuestiones 
explícitamente cristológicas hasta no haber adquirido un mayor 
grado de experiencia tiene un fundamento también teórico en el 
proyecto intelectual de nuestro autor, pues, si entresacamos la 
lógica interna de las afirmaciones de padre Pavel, podemos ver 
que la cristología, lejos de ser expulsada gnósticamente de la 
reflexión, constituye el punto de mira de todos sus esfuerzos 
teóricos. Ahora bien, ¿a qué tipo de cristología apunta entonces 
nuestro autor? Florenskij trazó el itinerario programático de su 
cristología, una “cristología experimental”, en la conferencia 
Dogmatismo y dogmática: sigamos su argumentación funda¬ 
mental. Un simple cómputo estadístico de las experiencias 
humanas no podría ofrecer la riqueza de la humanidad ideal, ni 
contendría tampoco la verdad viviente, que no es cuantitativa ni 


se", traducen una concepción eminentemente dinámica de la vida espiritual, y 
revelan que ésta es concebida como un proceso de crecimiento, que es el de la 
actualización progresiva de la gracia recibida en los sacramentos, y en particular 
en el bautismo, o, aún. el de la asimilación progresiva de la gracia del Espíritu que 
incorpora efectivamente al bautizado en Cristo muerto y resucitado, y le permite 
apropiarse personalmente de la naturaleza humana restaurada y deificada en la 
persona del Dios-hombre»», J.-C. Larchet, Thórapeutique des maladies spiritue- 
lles, cit, 10-11. 

106 Este aspecto de la personalidad de Florenskij es confirmado por su nie¬ 
to y editor A. TrubaCev: «Ni la acusación de que en Florenskij no existe un sistema 
ni la afirmación de que en su teodicea y antropodicea no ha escrito nada sobre 
Cristo están justificadas. (...) Se avergonzaba de escribir algo que no hubiera expe¬ 
rimentado aún en la propia vida. (...) Mientras no hubiese hecho él mismo la expe¬ 
riencia no quería escribir sobre un tema. Temía convertir la teología científica en 
pura escolástica. El fundamento de su actuación era la experiencia personal»»; 
padre Pavel reconocía su propia indignidad para responder a preguntas sobre las 
que aún no estaba preparado, y tenía «una opinión más bien humilde sobre sí mis¬ 
mo»» y sobre su capacidad y nivel espiritual, cf. MPF-1 141-142. 
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está condicionada a la variabilidad de las opiniones. Esta vía 
insuficiente, llamada por Florenskij vía universalmente humana 
{puf obáceceloveceskij), es «el método del máximo común divi¬ 
sor, que reduce todo a 1, es decir, a la indiferencia de la unidad 
vacía, a datos puramente formales de la vida espiritual, que no 
expresan en absoluto la vida misma» 107 . La tragedia de la filoso¬ 
fía es su tendencia a concebir lo ideal como abstracción formal. 
Por este camino «no se ha encontrado una vía mediana entre el 
relativismo arbitrario, que se reduce al absoluto nihilismo, y una 
sumisión servil a la ley, que sustituye, como siempre ha sucedi¬ 
do hasta ahora, la vida viviente con la fórmula muerta» 100 . 

La vía media entre estos dos extremos exige la creatividad 
y el riesgo de un conocimiento que, fuera de la experiencia reli¬ 
giosa, es inaccesible para la filosofía. A la vía universalmente 
humana, entonces, ha de sustituirse una vía válida para todo 
hombre {puf vseóeloveóeskij). Ésta seguiría «el método del 
mínimo común múltiplo de todas las experiencias tomadas en 
su pluriformidad». Sería la vía de la sobornosf, «la vía de la sín¬ 
tesis, el camino de la recolección {sobiranija) de toda la plenitud 
de la vida espiritual» 109 . ¿Dónde puede encerrarse toda la ple¬ 
nitud ideal de la vida de cada hombre? Además, la plenitud de 
la vida espiritual, la Verdad viviente, no puede ser más que per¬ 
sonal, ha de ser una persona concreta, no un valor abstracto. 
Esta síntesis espiritual y personal, que sólo es accesible por la 
vía real 110 del conocimiento religioso, no puede encontrarse 
más que en la Persona misma de Jesucristo: 

«Pero esta recolección no puede ser un esfuerzo mecánico: la 
vida espiritual, por su misma esencia, está impregnada por el 
carácter personal. Por eso, si en la vía universalmente humana 


107 Dogmatizo! i dogmatika, SCT-1 568. 

108 Ibid., 568. 

109 Ibid., 569. 

110 Cf. A. Dell’Asta, La wa regale della conoscenza, en Atti del Convegno “La 
conoscenza intégrala. II pensiero religioso russo sfida le riduzioni delt’Occidente", 
La nuova Europa, 7 (1998), n° 6 (282). Cf. también J. Leclercq, “La voie royale", en 
Supplement de la vie spiritueile, (nov. 1948) 339-352. 
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habría que estudiar al hombre mismo desprovisto de contenido, 
que posee en sí una parte mínima de vida espiritual, en la vía 
para todo hombre es necesario el estudio de aquél que posee 
en sí mismo el máximo grado de la vida espiritual. Es el Hijo del 
Hombre, ó uLog toü Q!vdpúirou, Aquél que contiene en sí la 
humanidad ideal» 111 . 

Jesucristo, como humanidad verdaderamente universal, 
es, por tanto, el que porta tipológicamente consigo las experien¬ 
cias que buscan la dogmática y la antropodicea florenskija- 
nas 112 . Podemos así llamar a esta cristo logia no escrita, pero 
presente en cada paso del itinerario florenskijano, una "cristolo¬ 
gía anamnética 1,113 , que se esforzará por integrar toda realidad, 
en el máximo de su potencial espiritual, en Cristo, eterna 
memoria de la vida conseguida y eternizada. Ciertamente, 
como intentaremos probar a lo largo de todo el trabajo, nuestro 
autor apunta a una cristología no escrita, porque sólo el final de 
la vida personal y de la vida cósmica e histórica, en sus más 
altos logros espirituales, reflejos ya de la gracia crística, podrán 
escribirla confirmándola. Una cristología del Chrístus totus 
escrita en perspectiva inversa, donde cada elemento de la vida 
y de la historia son mirados desde el punto transcendente de la 
Parusía y a él remiten: la escatología como gramática de la 
visión del mundo, donde la Parusía coincide con el Amén que 
sintetiza la vida de toda criatura, finalmente cumplida y espiri¬ 
tualmente justificada e integrada. Apunta a un centro espiritual 
no objetivado, pero que se encuentra enmarcado y circundado 


111 Ibid., 569. 

112 He ofrecido un desarrollo de esta tesis en F.J. López Sáez, "Cristo, vía 
para todo hombre. La recolección de toda religión en Cristo según Pavel 
Florenskij", en RCI Communio n° 4 (Primavera 2007) 67-79. 

113 Vjaóeslav Ivanov, con quien Florenskij presenta muchas líneas de con¬ 
tacto, condensará en esta hermosa fórmula su propia visión cristológica: «La 
Anámnesis universal en Cristo; he aquí finalmente el punto de mira de la cultura 
humanística cristiana: que tal es la premisa teórica de la Apocatástasis universal», 
V-l. Ivanov, “Lettera ad Alessando Pellegrini sopra la «docta pietas” en V.l. Ivanov. - 
M. Geráenzon, Corrispodenza da un angolo all'altro. Dodici latiere russe (Milano 
1976) 150. 
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por un itinerario amplísimo de reflexión, y que integra en unidad 
viviente toda realidad: Cristo, en definitva, como Memoria orto¬ 
lógica del camino humano finalmente recorrido y en él transfi¬ 
gurado. Por medio de la praxis, la cristología, plenamente afir¬ 
mada y tenida en cuenta en su integridad eclesial, podrá ahora 
manifestarse “desde abajo”, en su propio reflejo o en su eco: 
estará, de este modo, basada en la experiencia de la santifica¬ 
ción sacramental, y adquirirá sus categorías a partir de una rea¬ 
lidad que ha sido ya configurada por las hormas de Cristo, a 
partir de todos los aspectos de la cultura humana que han 
encontrado eclesialmente en la persona de Cristo la impronta 
ontológica hacia la que se orientaban sin saberlo, y que la 
antorpodicea ha abierto y hecho estallar, dándoles nombre e 
integrándolos en el ámbito de los misterios que a Cristo condu¬ 
cen. Como si toda realidad, en la plenitud de su desarrollo, 
constituyera en secreto un reflejo del Rostro de Cristo. ¡Un "ano¬ 
nimato” cristiano plenamente cristológicol 

De este modo, la actividad creativa del hombre quedará 
"sofiánicamente" justificada en el interior de la realidad de 
Cristo: éste es el último sentido, no sólo de la antropodicea de 
Florenskij, sino también de la "cuestión rusa" en general 114 . No 
es difícil, en efecto, constatar cómo la cristología de Padre 


114 En un estudio sobre Bulgakov, M, Campatelli subraya cómo «este humus 
[se refiere a la amplia tradición de pensamiento y espiritualidad rusas] da vida a 
una extraordinaria reflexión, una de cuyas características es precisamente la nece¬ 
sidad de justificar y santificar la actividad creativa del hombre. A este propósito, 
resulta paradigmático un escrito del amigo Florenskij en el que éste afirma que la 
“relación entre Dios y el mundo", "el problema cristológico, o más precisamente el 
problema cristocósmico, o, más aún, el problema Cristo-sofiánico", es decir, el pro¬ 
blema de la "antropodicea" es lo más característico de la “cuestión rusa": “Desde el 
nacimiento del pueblo ruso, el problema de la antropodicea, el problema de la jus¬ 
tificación del mundo ante Dios y, con esta finalidad, el problema de la justificación 
de la carne del mundo, ha ocupado totalmente el pensamiento ruso" [P.A. 
Florenskij, Archimandrit Fédor (A.M. Bucharev), en Archimandrit Fédor (AM 
Bucharev): pro et contra. Liónost' i tvoróestvo archimandrita Fédora (Buchareva) v 
otnoáenie russkich myslitelej i issledovatelej: Antologija (Dir. B.F. Egorov et al.), S. 
Peterburg 1997, 586-587]», M. Campatelli, Introduzione a: Sergej Bulgakov, Lo spi- 
rituale dolía cultura (Roma 2006) 11. 
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Pavel sigue las hormas de aquel precursor del renacimiento 
religioso ruso, A. Bucharev, cuyas cartas editó e introdujo él 
mismo. Este sufrido profeta, héroe y mártir de los intelectuales 
buscadores de Dios 115 , que siempre mantuvo, como el mismo 
Florenskij, una pureza infantil, abandonó el monacato para vivir 
una vida laical en el matrimonio y en el mundo, considerando su 
dolorosa y escandalosa decisión como un gesto profético con el 
que indicaba a la Iglesia rusa el camino misional hacia una 
mundanidad que había que impregnar en todos sus ámbitos 
con la luz del Reino de Dios: es la visión de una nueva (e inédi¬ 
ta para el Oriente) secularidad basada en el “sacerdocio real" 
de los cristianos. Como también en el nuestro, en los escritos 
de Bucharev, «insertándose en otros temas esenciales, son 
abordados una multitud de problemas conexos, teológicos, 
eclesiológicos, antropológicos y espirituales». El principio “pro¬ 
fético” de la reflexión teológica de Bucharev, que podemos ver 
después integralmente asumido por Florenskij en el estilo de su 
pensamiento cristológico, es «su visión pan-en-crística de lo 
humano, divino-humanismo que desemboca en una espirituali¬ 
dad de la vida en Cristo en el interior del mundo, en la ciudad 
secularizada» 116 . 

Para Pavel Florenskij, esta vez en la vida personal, la refle¬ 
xión propedéutica de la antropodicea constituirá un terreno sóli¬ 
do para asentar en la vida un grado suficiente de praxis, es 
decir, un arsenal probado de experiencia espiritual conquistada, 
sin la cual, supone nuestro autor, no se puede entender el fon¬ 
do de la cristología. Por esta razón, Padre Pavel no se encon¬ 
trará en condiciones de afrontar una reflexión cristológica así 


115 Bucharev «ilumina durante algunos años los caminos de una intelligent- 
sia en búsqueda de “ressourcement" espiritual. En aquél que sufrió por haber 
intentado reconciliar la espiritualidad mística de la Ortodoxia con la fidelidad a las 
tareas terrestres del hombre, la theosis -la llamada a la deificación- con la activi¬ 
dad creadora en el mundo histórico, los nuevos buscadores de Dios creyeron des¬ 
cubrir un precursor, un mártir de su propia causa», E. Behr-Sigel, Alexandre 
Boukharev, cit., 28. 

116 E. Behr-Sigel, Alexandre Boukharev, cit-, 30. 
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entendida hasta no haber sido iniciado en la última etapa del 
misterio, en la praxis. Entonces, la cristología florenskijana no la 
podremos buscar, seguramente, desarrollada en sus escritos, 
por cuanto la teodicea y la antropodicea en toda su amplitud no 
son sino una propedéutica hacia Cristo. «Cristo es el Dios-hom¬ 
bre, y, quizá, el único camino legítimo para el desarrollo de la 
cristología se situaba ya para padre Pavel fuera de la antinomia 
entre teodicea y antropodicea. Padre Pavel consideró esta eta¬ 
pa de su creación como una etapa de praxis, con los tonos de 
una tragedia-misterio y una intuición profundamente sentida del 
sufrimiento. En este sentido, la vida subsiguiente y el destino 
final de padre Pavel fueron inevitables y necesarios para su 
maduración espiritual y creativa» 117 . 

Sólo podremos seguir la cristología intencionalmente reali¬ 
zada en el decurso y final de su propia vida en el interior de ese 
último movimiento de iniciación al misterio constituido por la 
praxis martirial. Así pues, resumiendo, la cristología es en 
Florenskij el momento final de la reflexión, en cuanto que Cristo 
recapitula iodo el camino humano, y este camino ha de ser pri¬ 
mero recorrido a la luz de Cristo, para ofrecer, en su culmen 
martirial, las huellas y el reflejo testimonial de Aquél que desde 
el principio había configurado todo el itineraio. La vida en Cristo 
del santo será el espejo de la cristología. Podemos decir que 
Florenskij escribió esta "Cristología práctica” con el desarrollo 
final de su propia vida. Al menos creemos, como mostraremos 
en el último capítulo, que hay elementos suficientes para inter¬ 
pretar de este modo la totalidad de la vida y del pensamiento de 
padre Pavel. La reflexión teórica se basa en la maduración de 
la salvación en la propia vida, y acompaña a la vida orientándo¬ 
la hacia el misterio de una iniciación. Y la iniciación definitiva en 
el Misterio de la vida que busca padre Pavel requiere la madu¬ 
rez de toda la experiencia humana. Si el momento culminante 
de la iniciación -teleiosis- del mismo Cristo es la Pasión (cf. 
Heb 2,10), sólo se podrá, entonces, comprender experiencial- 


117 leromonach Andronik (Trubafiév), Teodiceja i anlropodiceja..., cit., 173. 
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mente este dato en el momento de la propia iniciación en la 
pasión final, que Florenskij vivirá como entrega iluminadora de 
la vida a una violencia ciega. 


D. Visión de conjunto. «Teodicea» y «Antropodicea»: el 

Misterio de la Salvación en la tradición del Oriente cris¬ 
tiano 

El punto de partida de la reflexión teológica de Florenskij 
ha sido la afirmación de que la justificación de Dios sólo es 
posible en la gracia divina. Ésta será una de las líneas de fon¬ 
do de toda la teodicea florenskijana. En efecto, «la Verdad de 
Dios se muestra a sí misma como verdadera» 110 , y este mani¬ 
festarse es la experiencia de la santidad como autojustificación 
de Dios ante la razón y en la razón. La teodicea está centrada, 
por tanto, en la realidad expresada en el dogma. Y esta Verdad 
manifestada, que se autojustifica en el proceso de nuestra ele¬ 
vación hacía ella, desciende hasta el corazón humano para tes¬ 
timoniar sobre sí misma en la divinización completa de la per¬ 
sona. Tenemos aquí en síntesis todo el proceso de la teología 
de Florenskij, que consistirá en seguir con la reflexión este 
camino de la salvación del hombre, preparando en la teodicea 
una propedéutica para el reconocimiento de la Verdad trinitaria, 
y mostrando en la antropodicea los caminos que, desde la 
experiencia de la santidad divina en el culto y en el sacramen¬ 
to, en la dinámica cristológica de la Encarnación, santifican y 
renuevan el corazón del hombre y transforman así toda la rea¬ 
lidad humana, cultural y cósmica. 

¿Dónde hunde sus rafees este planteamiento tan rico y 
profundo? Nuestro criterio de interpretación del pensamiento 
florenskijano es la radicación de su visión y de su itinerario de 
reflexión en el surco abierto por la tradición cristiana oriental. 
Mostremos en qué sentido. 


118 Razuml 37. 
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El planteamiento de Florenskij propone como necesaria¬ 
mente unidas la cuestión de la justificación de Dios con la de la 
justificación del hombre, moviéndose de este modo en el surco 
de la teología paulina de la justificación, y, en general, de la teo¬ 
logía de la gracia como divinización propia de la tradición orien¬ 
tal. Un acoplamiento de ambas cuestiones la podemos encon¬ 
trar ya en el apologista del siglo II Teófilo de Antioquía: «Si me 
dijeses: “muéstrame a tu Dios”, yo te respondería: "muéstrame 
a tu hombre y yo te mostraré a mi Dios”» 119 . 

Hemos señalado ya, en la exposición de la relación entre 
los movimientos de la teodicea y la antropodicea, algunas 
características que relacionan este esquema con la teología y 
la espiritualidad del oriente cristiano. No es difícil descubrir en 
el doble movimiento hacia arriba y hacia abajo de la teología la 
huella del itinerario teológico típicamente oriental, el cual, tanto 
en el ámbito de la reflexión teológica como de la vida espiritual, 
distingue el camino apofático ascendente del camino catafático 
descendente 120 . Se ve también reflejada en el doble movimien¬ 
to florenskijano la alternancia entre la theoría y la praxis en el 
camino contemplativo 121 . Pero, sobre todo, en este doble itine¬ 
rario teológico se refleja la imagen, tradicional en la mística 
patrística, del ascenso y del descenso a la montaña 122 , la cual, 


119 “Aeí^óv fioL tov avApuiróv oou ooi feífcw róv deóv pou", Teófilo 
de Antioquía, Apología a Autólico, 1.2. PG 6, 1204. 

120 Cf. V. Lossky, La teología mística delta Chiesa d'Oriente, cit., cap. II: Le 
tenebre divine, 19-38; Id., Á i'image etá la ressemblance de Dieu (Parts 1967), cap. 
1 B : L'apophase et la théologie trinitaire , 7-23, y cap. 2°: « Tónébre » et ■< lumiére » 
dans la connaissance de Dieu, 25-37; M. Lot-Borodine, Perchó l'uomo diventi Dio, 
cit., 9-24. Entre los modernos más cercanos a Florenskij, esta estructura del cono¬ 
cimiento teológico configura enteramente la teología de S. Bulgakov, cf P Coda, 
Laltro di Dio. fíivelazione e kenosi in Sergej Bulgakov (Roma 1998) 66-87 

121 Cf. T. Spidlík, La spiritualitó de l’Orient chrótien, vol. 2, La priére, cit., 190- 
196. 

122 Cf. Ibid., 213-216. La tradición fragua en torno a los comentarios del libro 
del Éxodo, influenciada por Filón de Alejandría. La impronta de esta imagen la 
plasmaría en la mística cristiana oriental el comentario de Gregorio de Nisa al 
ascenso de Moisés al Sinaí, cf. De vita Moisis, PG 44, sobre todo cois. 376ss. 
Sobre el símbolo de la ascensión a la montaña en la vida espiritual cf. C.A. 
Bernard, Teología simbólica (Roma 1984) 292-309, y, en la vida de Jesús, 382-389. 
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en el ámbito específicamente ruso, ha servido para describir el 
itinerario simbólico del conocimiento artístico-espiritual. 
Florenskij recoge del simbolismo ruso, especialmente de su 
amigo A. Belyj 123 y del poeta V. Ivanov 124 , la temática del itinera¬ 
rio simbólico a realibus ad realiora, convirtióndolo en el eje de 
su visión del mundo. En el simbolismo de Ivanov, arraigado en 
la tradición patrística, se trata de 

««el ascenso desde “lo real” hasta "lo más real” (...); en esta ver¬ 
tical el símbolo puede tener diversos grados de participación en 
la realidad superior: desde las realibus, es decir, la mera trans¬ 
parencia de la realidad que late en las cosas, hasta el contacto 
esencial con lo simbolizado en aquello que lo simboliza, con lo 
transcendente en lo inmanente, con lo noumenal en lo fenomé¬ 
nico» 125 . 

En Florenskij este esquema adquiere un valor y un signifi¬ 
cado propiamente teológicos: «En la “vertical” de Florenskij el 
lugar intermedio entre el límite inferiory el superior pueden ocu¬ 
parlo los símbolos del arte (...), pero el límite superior corres¬ 
ponde a los símbolos litúrgicos y teológicos: los dogmas, la 
Cruz, el Nombre de Jesús» 126 . El movimiento vertical, en sus 
dos direcciones, configurará el itinerario teológico de nuestro 
autor del siguiente modo: la teodicea asciende desde la expe¬ 
riencia humana, interpretada cristológicamente, hasta el cono¬ 
cimiento místico de Dios: a realibus ad realiora. En el acto del 


123 Cf., sobre la relación de Florenskij con Belyj, V.M. Piskunov, “Pavel 
Florenskij i Andreij Belyj. (K postanovke proWemy)” en PFIK. 89-100; F. Mlerau, 
"Der Abgrund ruft den Abgrund", en A. Bely - P Florenski, «...nicht anders ais übor 
die Seele des anderen». Der Briefwochsel. Texte (Ostfildern 1994) 7-15. 

124 V Ivanov utiliza el esquema del ascenso y el descenso para describir la 
tarea del conocimiento artístico, cf. V. I. Ivanov, Forma formaos, en Sobranie 
Soóinenie, vol. 3 (Bruxelles 1979) 674-686. y O granicach iskusstva (Sobre los lími¬ 
tes del arte), en Sobranie Soóinenie, vol. 2 (Bruxelles 1974) 627-651, y el estudio 
de M.l. Rupnik, L'arte, memoria della comunione. II signifícalo teológico misiona¬ 
rio dell’arte nella saggistica di Vjaóeslav Ivanovi? Ivanov, (Roma 1994). 

125 A.B. ÓiSkin, “Realizm Vjafieslava Ivanova i o. Pavía Florenskogo" en PFIK 
106-107. 

126 Ibid., 107. 
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culto, como cumbre desde la que desciende el movimiento de 
la antropodicea, y a la luz de la experiencia religiosa que suce¬ 
de en su seno (el reconocimiento-apertura a la Realidad abso¬ 
luta), veremos la luz de todo aquello que en el mundo es real: a 
realioribus ad realia. Como clave de todo este itinerario teológi¬ 
co, encontramos en Florenskij un aspecto interesantísimo, que 
constituye la clave de nuestra interpretación de su teología: la 
unidad, en su reflexión, de «los símbolos litúrgicos y teológi¬ 
cos», del dogma y del sacramento. Esta unidad en el seno del 
misterio es la que articula la correspondencia profunda entre 
teodicea y antropodicea. 

Podemos, finalmente, en esta clave, fundamentar nuestra 
interpretación de la teología de Florenskij precisamente sobre 
la capacidad integradora que la misma palabra misterio, a par¬ 
tir de San Pablo, ha desarrollado en el seno de la teología cris¬ 
tiana. En este punto, además, encontramos una nueva coinci¬ 
dencia entre el método de Florenskij, que camina en la estrecha 
correspondencia entre el dogma y el sacramento, y la tradición 
bíblica y patrístico-oriental, que denomina con la misma pala¬ 
bra, puoTTÍpiov, al contenido cognoscitivo de la revelación, y a 
los ámbitos eclesiales donde el Misterio se hace accesible a la 
participación humana, la realidad de los sacramentos, los pua- 
rrípia, Tainstva en ruso. La expresión intelectual del Misterio, el 
dogma, y su participación concreta en el sacramento, es decir, 
los dos símbolos-realidades sobre los que Florenskij construirá 
su teodicea y su antropodicea, son dos aspectos del mismo 
Misterio divino revelado en Cristo. 

En este sentido, hay que tener en cuenta que es diverso el 
uso de la palabra “misterio” en Oriente y en Occidente. Mientras 
que en Oriente el término permaneció vinculado a la vida sacra¬ 
mental, a los "misterios”, en Occidente, donde las realidades 
designadas en la tradición griega como "misteria" fueron inclui¬ 
das en la nueva palabra “sacramentum” 127 , el misterio fue afron- 


127 «El conjunto de todas las notas que acompañan al mysterion, a partir de 
sus rafees filológicas y de la reflexión paulina, fue asumido por la teología oriental 
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tado prevalentemente en su relación con la razón, perdiéndose 
de vista, al menos en el modo inmediato que la unidad lingüís¬ 
tica griega revela, la dinámica internamente participativa, prác¬ 
tica, “sacramental”, del mismo dogma. De este modo, el 
Occidente ha subrayado en esta palabra “misterio" sobre todo la 
dimensión racional, y se ha tendido a comprenderlo abstrayén- 
dolo de su aspecto epifánico y comunicativo, que es, con todo, 
intrínseco a la misma verdad en el misterio; se ha podido hacer 
del misterio un objeto aislado del pensamiento, y quizá, por no 
ver esta profunda unidad de las dimensiones, el dogma y el 
sacramento, soldadas en una misma palabra, ha resultado más 
difícil encontrar en los sacramentos aquel fuego mistagógico 
que enciende en las acciones rituales la presencia real del mis¬ 
mo Misterio contemplado en la revelación 128 . La misma defini¬ 


a la hora de referirse a los medios por los cuales llega hasta el hombre la voluntad 
salvífica del Padre obrada por el Hijo. Cosa que no ocurrió en la teología occiden¬ 
tal, la cual, aunque incorporó como propias las notas cristianas del misterio, no 
adoptó el término. Entre el Oriente y el Occidente cristiano se dio una íntima afini¬ 
dad conceptual referente al misterio-sacramento, aunque también se estableció 
entre ellos una notable diferencia terminológica», R. Arnau, Tratado general de los 
Sacramentos (Madrid 1994) 48. Sobre el misterio "paulino", su relación con los mis¬ 
terios paganos y la fundamentación de la mística, cf. el valioso estudio de L. 
Bouyer, Mysterion. Dal mistero alia mística (Cittá del Vaticano 1998). 

128 Comenta Xavier Zubiri: «A toda acción sobrenatural de Dios en el mun¬ 
do, a todo ordenamiento del plan de nuestra salud eterna llevado a cabo en el mun¬ 
do, llama San Pablo Misterio (mystériorí). El vocablo no designa, pues, en primer 
término, “verdades inescrutables”, sino aquellas acciones y decisiones divinas que 
son inescrutables por ser libremente decididas por Dios y estar orientadas hacia la 
participación del mundo, y especialmente del hombre, en la vida, y hasta en el ser 
divino. Lo incomprensible intelectual es una consecuencia necesaria, pero tan sólo 
consecuencia de aquel radical carácter del misterio como acción divina, como 
arcano de su voluntad. La interna unidad signitiva y eficaz, entre el misterio de 
Cristo y los ritos litúrgicos, es a lo que de un modo más especial y estricto todavía 
llamó San Pablo misterio. Los latinos tradujeron esta expresión con la palabra 
sacramentum. "Distribuir los misterios de Dios en Cristo”, es decir co-operar a la 
transformación del ser del hombre por su unión con Cristo fue el fin primario de la 
actividad de San Pablo en una época en que las religiones de misterios inundaban 
el Imperio romano.Pero San Pablo, además, escribe y enseña. Escribe y enseña, 
teniendo ante sus ojos esa especial "visión”, “noticia”, “sentido” ( gnosis katphróne- 
sis) de esta efectiva sobrenaturalización del hombre y del mundo, cuya raíz próxi¬ 
ma es el misterio sacramental en el sentido indicado», X. Zubiri, El Ser sobrenatu¬ 
ral en la teología de S. Pablo, en: Naturaleza, Historia, Dios (Madrid 1944) 406. 
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ción que la teología oriental hace de sí misma como una “teolo¬ 
gía mística" parte de esta comprensión unitaria de la palabra 
misterio : quiere ser una teología del Misterio cristiano integral, 
que, en su participación litúrgica y mística, precisamente en ella 
y a través de ella, se da a conocer a la razón, y configura a la 
luz del misterio los mismos modos racionales de acceso a su 
contenido intelectual 129 . 

Hasta qué punto, desde sus orígenes, la reflexión cristiana 
ha mantenido unidas la dimensión sacramental y la dogmática, 
la iex orandiy la iex credendi, lo muestra este primerísmo texto 
de San Ireneo: 

«¿Cómo, pues, les constará que ese pan, en el que han sido 
dadas las gracias, es el cuerpo de Señor, y el cáliz de su san¬ 
gre, si no dicen que ól es Hijo del Hacedor del mundo, esto es, 
su Verbo, por el cual el leño fructifica, y las fuentes manan, y la 
tierra da primero tallo, después espiga y finalmente trigo pleno 
en la espiga? 5. ¿Y cómo dicen también que la carne se corrom¬ 
pe y no participa de la vida, [la carne] que es alimentada por el 
cuerpo y sangre del Señor? Por lo tanto, o cambien de parecer 
o dejen de ofrecer las cosas dichas. Para nosotros, en cambio, 
la creencia concuerda con la Eucaristía, y la Eucaristía, a su 


129 Para Zubiri, la teología griega no es sólo una teología mística, en el sen¬ 
tido "devocional" de la palabra, sino que posee un auténtico valor metafísico y pro¬ 
piamente intelectual: «Desde el momento en que se trata de interpretaciones teo¬ 
lógicas, la única exigencia de la Iglesia es el respeto del dogma y de la tradición. 
Por eso la teología tiene en la Iglesia no uno sino muchos cauces. (...) Vistos des¬ 
de nuestra teología latina, muchos conceptos de la griega nos parecen casi exclu¬ 
sivamente místicos o metafóricos, en el sentido puramente religioso y devocional 
del vocablo. (...) Pero si tratamos de sumergirnos realmente en las obras de los 
Padres griegos, pronto descubriremos una actitud distinta de la latina, pero estric¬ 
tamente intelectual, dentro de la cual dichos conceptos tienen riguroso carácter 
metafísico. (...) La teología griega encierra tesoros intelectuales, no sólo para la 
teología misma, sino también para la propia filosofía. El estado actual de muchas 
preocupaciones filosóficas descubre en la teología griega intuiciones y conceptos 
de fecundidad insospechada, que hasta ahora han quedado casi inoperantes y 
dormidos probablemente porque no les había llegado su hora. Es menester reno¬ 
varlos. Sobre todo, esta reviviscencia es urgente tratándose de teología neotesta- 
mentaria: la teología griega se pliega maravillosamente a la marcha misma de las 
expresiones bíblicas», Ibid., 401-403 
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vez, confirma la creencia (itplv 6e ttj •y voS^jltj ■q eúxa- 

puma Kat T| eüxapuma (3ej3axoi rr|v 7 VW|iTjv). Pues le ofre¬ 
cemos a Él sus propias cosas, proclamando concordemente la 
comunión y unión de la carne y del espíritu. Porque así como el 
pan que es de la tierra, recibiendo la invocación de Dios ya no 
es pan ordinario, sino Eucaristía, constituida por dos elementos 
terreno y celestial, así también nuestros cuerpos, recibiendo la 
Eucaristía, no son corruptibles, sino que poseen la esperanza 
de la resurrección para siempre» 130 . 

No es otro, pensamos, el camino seguido por Florenskij en 
su itinerario teológico: la correspondencia entre la teodicea y la 
antropodicea se basa en la misma coherencia interna de las 
múltiples dimensiones del mismo Misterio cristiano. 

En Florenskij podríamos ver expresada, en este sentido, la 
misma voluntad de síntesis entre el Misterio y los misterios que 
constituye toda la linfa del máximo representante de la teología 
sacramentaría bizantina, Nicolás Cabasilas. Éste, en su obra La 
vida en Cristo 131 , «reinterpreta la tradición en un modo original 
y personal. De hecho, ninguno antes que él ha conseguido 
poner tanto de manifiesto la estrecha vinculación entre santidad 
y sacramentos» 132 . Spiteris llama la atención sobre un rasgo de 
la teología de Cabasilas que caracteriza profundamente tam¬ 
bién la orientación global de la reflexión de Florenskij: «Si que¬ 
remos situar esta obra [La vida en Cristo] en el contexto de una 
típica corriente teológica podríamos decir que pertenece a aquel 
filón, típico del Oriente cristiano, que se llama “estético", en el 


130 S. I reneo, Adversus Haereses IV, 18,4-5. El texto transcrito en griego fue 
situado por padre Pavel como cita inspiradora que encabeza su estudio sobre la 
Iglesia en la Sagrada Escritura, cf. Ponjate Cerkvi v svjaétenom Pisanii, en SCT-1 
318, e ilumina también sus reflexiones sobre la Eucaristía como cumbre de todo el 
itinerario filosófico-teológico, síntesis final del camino de la teodicea y de la antro¬ 
podicea, cf. FK 150. En el capítulo final de nuestro estudio presentaremos, inte¬ 
grándola con otros elementos, esta perspectiva eucarística sintetizadora de todo el 
recorrido. 

131 Cf. N. Cabasilas, La vida en Cristo (Madrid 1999), 

132 Y. Spiteris, Cabasilas: teologo e místico bizantino. Nicola Cabasilas 
Chamaetos a la sua sintesi teológica (Roma 1996) 25. 



CAP. 1° - LA COSMOVISIÓN INTEGRAL DE P. A. FLORENSKIJ 


101 


sentido literal del término: aisthésis, percepción, experiencia de 
Dios. Se trata de aquella corriente que tiene sus máximos repre¬ 
sentantes en Diadoco de Fotice, Macario, Simeón el Nuevo 
Teólogo, pero también Gregorio Palamas. Sólo que en 
Cabasilas, -y aquí está su novedad- esta experiencia es vivida 
en la dimensión sacramental» 133 . De hecho, el ensayo principal 
y resumen de toda la filosofía sacramental florenskijana, 
Filosofía del culto, retoma y parece comentar el mismo proceder 
de Cabasilas, que explora en su obra sacramental las dimensio¬ 
nes de la gracia de los tres sacramentos de la iniciación: la vir¬ 
tud del bautismo, la virtud del mirón, la virtud de la comunión. El 
escrito de Florenskij sería como un comentario y una extensión 
de las consideraciones de Cabasilas. Sólo que en éste la clave 
del estudio del agua, del mirón y del pan como materias sacra¬ 
mentales es teológica y ascética, mientras que en Florenskij la 
clave es ontológica y filosófica, o más exactamente “sofiánica”, 
en cuanto tiene como objetivo la consideración de la integridad 
de la realidad entretejida en el organismo de la gracia sacra¬ 
mental, alma del mundo y vida divina que anima todos los ámbi¬ 
tos de la vida, encarnando en ellos el sentido eterno. 134 


133 Ibid., 25-26. 

134 Florenskij estudiará todo el ámbito sacramental como estructuración ide¬ 
al y santificación de la totalidad de las funciones humanas en torno a las tres 
“materias-entelequias" fundamentales: el agua del Bautismo, el aceite de la 
Confirmación, el pan y el vino de la Eucaristía. Cf. toda la lección Filosofija kul'ta, 
en realidad segunda parte de la lección La santificación de la realidad, ahora en 
FK 218-311; en apéndice, la nueva edición ofrece la esquematización de todo el 
ámbito de la vida humana en diversas cadenas rituales, que tienen en su cumbre 
la materia sacramental, cf. 443-447. Citamos como ejemplo la conclusión del estu¬ 
dio del ámbito empírico (el vestido, la casa, el perfume) que gira en torno al mirón. 
«Tales son algunas de las series de ritos, poco relacionados entre sí de un modo 
inmediato e incluso, aparentemente, completamente heterogéneos, pero que van 
ascendiendo hasta encontrarse en un único centro, del cual parten de un modo 
radial. Ciertamente, estas series poseen (...) entrelazamientos colaterales y sus 
propios afluentes que los unen, pero la unidad principal les viene dada por su cen¬ 
tro, el sacramento de la Confirmación, que es la perfección y la plenitud de estos 
ritos anteriormente enumerados, su más íntima entelequia. (...) Cada actividad en 
la vida de la cultura es algo complejo, orgánicamente multiforme, relacionado al 
mismo tiempo con algunas, o, por decirlo más exactamente, con todas las funcio¬ 
nes del hombre en su unidad», FK 262. 
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Por todos los aspectos considerados, pensamos que la 
teología de Florenskij se mueve perfectamente en el cauce de 
la teología y de la espiritualidad del Oriente cristiano, cuyos 
valores quiere, sin embargo, poner en relación con el momento 
del espíritu y de la cultura que atravesaba Europa en los albo¬ 
res el siglo XX. 

Habiendo visto la intención y la metodología de la teodicea 
y de la antropodicea de Florenskij, estamos preparados para 
encontrar los puntos que ya hemos expuesto, no de un modo 
formal, como en este capítulo, sino en la carne viva de su obra 
teológica realizada. 



Capítulo 2 o 

FUNDAMENTOS GNOSEOLÓGICOS. LA BÚSQUEDA 
DE LA VERDAD EN LA EXPERIENCIA DE LA IGLESIA, 
SÍNTESIS VIVIENTE DE DOS MUNDOS 


A. Introducción 

La primera parte de La columna y el fundamento de la 
Verdad, que comprende las seis primeras cartas, está tejida por 
un riguroso esfuerzo filosófico y teológico, tendente al descubri¬ 
miento de las vías racionales hacia el conocimiento pleno de la 
Verdad. Es la elaboración argumentativa de la teodicea. Pero, 
antes de emprender este difícil camino entre las alturas de la fe 
y los complejos meandros de la razón que es acogida en su 
seno, en el prólogo Al lector y en la Carta primera, Los dos 
mundos, Florenskij expone los presupuestos experienciales de 
su búsqueda de la Verdad. Estas bases son religiosas, y pode¬ 
mos decir que todo el esfuerzo posterior no tendrá otro sentido 
que el de justificar racionalmente la experiencia intuitiva previa, 
armarla con razones, pruebas, descripciones y argumentacio¬ 
nes 1 . De este modo, uniendo la acribía racional con el pathos 


1 Este carácter de la teología de Florenskij como justificación racional a 
posteríorí , o, con otras palabras, como intento de comprensión y desarrollo racio - 
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religioso, la teodicea de Florenskij no sólo está construida con 
un gran rigor lógico en sus pasos argumentativos, sino que tam¬ 
bién da muestra de ese empeño en relatar la propia experien¬ 
cia que ha llevado a otros buscadores a una confesión de su 
relación existencial con la Verdad 2 . 

Este capítulo está dedicado al estudio de esta búsqueda 
“existencia!” de la Verdad por parte de Florenskij, cuestión indis- 


nales de un centro vital místico de la experiencia religiosa, es propio del estilo intui¬ 
tivo del pensamiento ruso. Es, sin duda, el caso de la filosofía de Solov’év: «el sis¬ 
tema de Solov'év nos aparece precisamente como la síntesis de la dogmática cris¬ 
tiana con la intuición de un ser resplandeciente de belleza, que se encarna en el 
mundo para transfigurarlo. La Intuición de este ser, que recibe el nombre de Erxpía 
toü 0€oO, es la fuente vital de la filosofía de Solov’év, mientras que ia doctrina 
sofiánica, que la desarrolla, es su centro unificador», D. Stremooukhoff, Vladimir 
Soloviev et son oeuvre messianique (Lausanne 1975) 7. El mismo Bulgakov nos 
ofrece una clave muy interesante en este sentido, hablando del momento de su 
conversión a la Ortodoxia: «¡Ah, sí!, se trata de un salto. Entre las dos orillas, hacia 
la felicidad y la alegría, hay un abismo, hay que saltar Para justificar después “teó¬ 
ricamente'’ este salto, y para dar razón intelectualmente de él, ante sí mismo y ante 
los demás, serán necesarios muchos años de trabajo pertinaz en diferentes cam¬ 
pos del pensamiento y dei conocimiento; y todo esto será insuficiente», S. 
Boulgakov, La lumiére sans dédin (Lausanne, Suisse 1990) 25. En esta obra auto¬ 
biográfica, preludio de sus grandes síntesis teológicas, Bulgakov pretende «expo¬ 
ner por el pensamiento filosófico o encarnar por la reflexión contemplaciones reli¬ 
giosas nacidas de una experiencia viviente de la Ortodoxia». 11. 

2 E. Trubeckoj, por otra parte crítico ante algunas conclusiones de 
Florenskij, comenta a este respecto: «Quizá, en toda la literatura mundial, si se 
exceptúan las Confesiones de San Agustín, no existe un análisis más clarividente 
y atormentado del alma humana, lacerada por el pecado y por la duda, y ninguna 
obra ha sabido manifestar con tanta claridad la necesidad de una ayuda de lo Atto 
para venir en socorro de la duda del hombre, como la de P. Florenskij». E. 
Trubeckoj, "Svet Favorskij I preobraüenie urna'', VF 12 (1989) 114. Para G. Accarini, 
la obra fundamental de Florenskij, «más que un trabajo especulativo, es una con¬ 
fesión valiente, a veces despiadada, pero siempre y en cualquier caso llena de 
esperanza, en ta cual él, basándose en aquel inmenso tesoro inicial que es la 
experiencia eclesial, afronta el problema radical de la vida humana buscándole una 
solución que no contenga incertidumbre. El mensaje es precioso, porque el autor 
nos ofrece el sentido de algo que el espíritu del tiempo actual nos hace frecuente¬ 
mente olvidar: el sentido de la persona, de sus valores, de su dignidad, y, sobre 
todo, de su inmensa y vinculante libertad», G. Accarini, "La ricerca di una nuova via 
spirituale in Colonna e fondamento della veritá di Pavel Florenskij", Rivista di fíto- 
sofía neo-scolastica 67 (1975) 737. 
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pensable para comprender después el trabajo argumentativo de 
nuestro autor. 


B. La experiencia de la contradicción suprema 

Intentemos dibujar la lógica interna de la búsqueda de los 
fundamentos gnoseológicos religiosos en la reflexión de 
Florenskij. La Carta primera de La columna y el fundamento de 
la Verdad, Los dos mundos, se abre con una confesión autobio¬ 
gráfica de gran belleza, que tiene la función de insertar la bús¬ 
queda de la Verdad en la carne viva del sentimiento y de la afec¬ 
tividad personales 3 . El comienzo de esta búsqueda será la intui¬ 
ción de la realidad del otro mundo, a partir de la experiencia de 
la muerte del amigo. Una simple lectura de este hermoso texto 
nos permite constatar ya el ámbito dialógico desde el que 
Florenskij quiere emprender la búsqueda de la Verdad: 

«¡Amigo mío dulce y luminoso! 

Con un hálito de frío, de tristeza y de soledad me ha recibi¬ 
do nuestra celda abovedada cuando, por primera vez después 
del viaje, he abierto la puerta. 

En esta ocasión, -¡ay!-, he penetrado en ella definitiva¬ 
mente solo, sin ti. 

No ha sido sólo una primera impresión. Bien, ya me he 
lavado y he puesto todo en orden. Ya están, como siempre, ali¬ 
neados en los estantes los libros, estas filas de pensamientos 


3 Sobre el procedimiento literario de La columna cf. M. JovanoviC, “Stolp I 
utveridenie Istiny’ P. Florenskogo: Sju2et, zanr, istoki" en PFIK 443-466, quien ha 
mostrado cómo el «yo» de estas confesiones autobiográficas es un "yo metodoló¬ 
gico", el filósofo concebido como un universal concreto que necesita, para no que¬ 
dar encerrado en la singularidad ni perderse en la abstracción, elevar a norma uni¬ 
versal el aliento de lo personal. En su estudio filosófico sobre los universales, la pri¬ 
mera cuestión que es necesario plantear es la de la universalidad u objetvidad de 
las experiencias subjetivas: «¿Cómo es esto posible psicológicamente, es decir, 
cuales deben ser los estados psicológicos y las experiencias del sujeto cognoscen- 
te para que, aun siendo siengulares, adquieran un significado universal?», Smysl 
idealizma, SCT-3(2) 75 
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materializados. Como siempre, tu cama está hecha, y tu silla se 
encuentra en su sitio habitual (¡quede al menos la ilusión de que 
tú estás conmigo!). Dentro de la pequeña lámpara de barro arde 
como siempre el aceite, proyectando hacia lo alto un haz de luz 
que acaricia el icono del Salvador, el Rostro «no hecho por 
mano de hombre». Como siempre, en la tarde avanzada susu¬ 
rra en los árboles el viento detrás de la ventana. Como siempre, 
resuenan confortablemente los golpes de carraca del guardián 
nocturno, y gritan con ronco gemido las locomotoras. Como de 
costumbre, se reclaman al alba los gallos estridentes. Como 
siempre, en torno a las cuatro de la mañana las campanas 
anuncian maitines. Los días y las noches se funden en mi con¬ 
ciencia. Yo, extrañado, no sé dónde me encuentro ni qué me 
sucede. Bajo las bóvedas, el espacio entre los estrechos muros 
de nuestra habitación se ha convertido en un lugar fuera del 
mundo y del tiempo. Y tras los muros las gentes pasan, conver¬ 
san, se cuentan las noticias, leen los periódicos, luego se van, 
vuelven a pasar, así perpetuamente. Otra vez gritan con su pro¬ 
fundo contralto las locomotoras lejanas. Aquí, el reposo eterno, 
allí afuera, un incesante movimiento. Todo está como siempre... 
Pero tú no estás conmigo, y todo me parece desierto. Yo me 
encuentro solo, absolutamente solo en el universo. Y, sin embar¬ 
go, mi soledad melancólica arde en el pecho con una dulce heri¬ 
da. Me parece a veces como si me hubiera convertido en una de 
esas hojas que revolotean a merced del viento a lo largo de los 
senderos. 

Me he levantado hoy de buena mañana y me ha parecido 
percibir algo nuevo. Efectivamente, tras la ventana, en una 
noche, el verano se ha despedido. En los torbellinos del aire se 
arremolinan y serpentean por el suelo las hojas doradas. En 
bandadas han comenzado los pájaros su algazara. Surcan el 
cielo las grullas en largas filas, ya han venido los primeros cuer¬ 
vos y grajos. Se respira el fresco aire del otoño, impregnado por 
el olor de las hojas marchitas con una melancolía de recuerdos 
lejanos. 

He salido al lindero dei bosque. 

Una tras otra, una tras otra caen las hojas. Van girando len¬ 
tamente por el aire, como mariposas agonizantes, volando hacia 
la tierra. Sobre la hierba espesa juega el viento con las «som- 
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bras líquidas» de tas ramas. ¡Qué apacible, cuánta alegría y, al 
mismo tiempo, cuánta tristeza! ¡Oh, Hermano mío lejano y sere¬ 
no! En ti, la primavera, y, en mí, el otoño, siempre otoño. El alma 
entera parece derramarse en una dulce languidez a la vista de 
estas hojas que revolotean, sintiendo «el aroma de las pálidas 
alamedas». 

El alma parece encontrarse a sí misma a la vista de esta 
muerte, presintiendo palpitante la resurrección. ¡A la vista de la 
muerte! Porque la muerte me rodea. Y ahora ya no hablo de mis 
propios pensamientos, ni de la muerte en general, sino de la 
muerte de los más cercanos. ¡Ay, cuántos he perdido en este 
último año! Uno tras otro, uno tras otro, como estas hojas ama¬ 
rillentas, van cayendo los seres queridos. En ellos he tocado un 
alma, en ellos fulguraba en algunos instantes un rayo del Cielo. 
No he recibido de ellos más que bondad. Pero mi conciencia se 
inquieta: «¿Qué has hecho tú por ellos?». Y bien, ya no están, y 
un abismo se extiende entre ellos y yo. 

Uno tras otro, uno tras otro, como hojas del otoño, van 
rodando a la fosa sombría, ¡y el corazón se había acostumbra¬ 
do a vivir unido a ellos para siempre! Caen, y no hay retorno, y 
ya no es posible abrazarme a sus pies, uno a uno. Ya no me es 
dado bañarme en lágrimas pidiendo perdón, pidiendo perdón 
ante el universo entero. 

Sin dejar de afluir, con una nitidez imborrable, se presentan 
a la conciencia todos los pecados, todas las «pequeñas» baje¬ 
zas. Las «pequeñas» faltas de atención, el egoísmo y la frialdad 
de corazón, que han ido poco a poco deformando el alma, se 
imprimen en ella cada vez más profundamente, como si fueran 
letras de fuego. Nunca ha habido nada abiertamente malo. 
Nunca ha habido un pecado claro y tangible. Pero siempre 
(¡siempre, Señor!), pequeñeces, un montón de pequeneces. Y, 
echando la vista atrás, no veo más que maldades. Nada que sea 
bueno... ¡Oh, Señor! 

Inmutablemente se desprenden las hojas otoñales; una 
tras otra van describiendo espirales sobre el suelo. En calma 
parpadea la lamparilla perpetua, y uno tras otro van muriendo 
los más próximos. «Sé que resucitará en la resurrección del últi¬ 
mo día». Y a pesar de todo, confusamente conmovido por un 
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dolor apaciguado, repito ante nuestra cruz, hecha por ti de una 
simple rama, y que fue bendecida por nuestro afectuoso Starec. 
«¡Señor!, si hubieras estado aquí no habría muerto mi 
Hermano». 

Todo se desliza en remolinos hacia el abismo de la muerte. 
Uno Solo permanece» 4 . 

La columna se abre y se cierra con el tema de la amistad. 
Si en las dos últimas cartas la amistad será la síntesis que coro¬ 
na la gnoseología y la ascética de la teodicea, en esta primera 
la amistad define el clima de las reflexiones del resto de la obra, 
y sirve de introducción y de estímulo a la búsqueda de la Verdad 
religiosa. En el amigo se “toca un alma”, y la amistad, vínculo 
eterno, es el reflejo del mundo de la eternidad, uno de los luga¬ 
res “noumenales" donde los dos mundos se encuentran y se 
transparenta el Rostro de Dios 5 . La pérdida del amigo, por el 
contrario, hace sentir dolorosamente al autor el carácter pere¬ 
cedero del mundo presente. De todos modos, la amistad ha cre¬ 
ado un vínculo tan fuerte que el diálogo continuará más allá de 
la muerte, atravesando la frontera de los dos mundos. En este 
pasaje se muestra la importancia gnoseológica y espiritual que 
adquiere la amistad en toda la obra. Por la referencia al pasaje 
de Lázaro y por esta convergencia de la amistad y de la verdad, 
podríamos decir que, en el transcurso de toda la obra, respira¬ 
mos continuamente el ambiente del cuarto Evangelio, cuyas 
intuiciones más profundas parece tener siempre Florenskij en la 
mente. 

En esta primera carta, Florenskij establece la contraposi¬ 
ción, fundamental en su pensamiento, entre los dos mundos. 
¿Qué significan en nuestro autor estos “otros mundos”? La con¬ 
sideración de toda la realidad como dividida en “dos mundos”, 
que serán en último término el ámbito del bytie, el ser concreto 


4 StOlp 9-11, 

5 Escribía Florenskij a su amigo A. Belyj: «Tocar a Dios con la mano: pien¬ 
so que, si esto es posible, lo es solamente a través del alma de otro, un Amigo», 
"Perepiska P.A. Florenskogo s Andreem Belym" en Kontekst (1991) 43. 
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empírico en búsqueda de sentido, y e! smysl, la espesura onto- 
lógica del ámbito de la idea, profundísimamente real, es la base 
de todo el simbolismo teológico de Florenskij 6 . Esta expresión 
simbólica pretende, en el fondo, afirmar la dimensión espiritual 
de la realidad: es una afirmación de la transcendencia, frente a 
la ciencia y mentalidad positivistas que, como subraya conti- 
nuamte nuestro autor, han absolutizado la dimensión empírica 
del mundo. En la experiencia de su propia conversión juvenil, 
sintiendo la fuerza objetiva de la llamada divina, ve padre Pavel 
el inicio de una conciencia que nunca le abandonó: la seguri¬ 
dad, como una roca (la fe), del «carácter ontológico del mundo 
espiritual»» 7 . Teológicamente, la imagen de los dos mundos la 
recogerá Florenskij de la misma revelación: «según las prime- 


6 Como él mismo expone: «La estructura de la inteligencia cognoscente va 
más allá de la lógica, y comprende por eso mismo la contraposición fundamental 
de dos tendencias que le son inherentes de modo constitutivo; se dice aproxima¬ 
damente lo mismo si se las llama ser y sentido, permanencia y movimiento, finitud 
e infinitud, o si se habla de la ley de identidad (entendida como la ley de identidad, 
de contradicción y del tercero excluido), y de la ley de razón suficiente. Dado que 
la razón no puede actuar sin que estén presentes al mismo tiempo ambas tenden¬ 
cias, toda actividad de la razón es esencialmente antinómica, y sus construcciones 
se mantienen solamente por la fuerza de los principios que se contraponen y se 
excluyen mutuamente. Una verdad incontestable es aquélla en la que la máxima 
afirmación posible se mantiene unida con su máxima negación, es decir, es una 
contradicción extrema: la contradicción es irrefutable, porque incluye ya en sí su 
extrema negación. Por este hecho, todo aquello que se pueda decir contra la ver¬ 
dad incontestable será más débil que la negación en ella contenida. El objeto que 
corresponde a esta suprema antinomia es. notoriamente, la realidad verdadera y 
la verdad real. Este objeto, la fuente del ser y del sentido, es percibido por la expe¬ 
riencia», Aviorreferat en SCT-1 40. 

7 Relata este episodio en Vospominan'ja 214-216, sondeando en esta pro¬ 
funda experiencia los fundamentos de su concepción realista del mundo, que des¬ 
arrollará después en todos los campos: «Aquella llamada resonaba con el carác¬ 
ter directo y la simplicidad del evangélico “sí-sí, no-no’. La voz laceraba mi concien¬ 
cia, que conocía la simplicidad y la ilusoriedad subjetiva de lo racional y la objeti¬ 
vidad de lo irracional ambiguo, oscilante e infinitamente complejo. Entre uno y otro 
extremos, lacerándolos, se insinuaba algo completamente nuevo, simple y clarísi¬ 
mo, pero imperioso, real e indestructible como la roca. Y yo di contra aquella roca, 
y de este choque tuvo inicio la conciencia del carácter ontológico del mundo espi¬ 
ritual. Por cuanto recuerdo, fue precisamente desde aquel momento cuando apa¬ 
reció la repulsión, aún no expresada en palabras, pero aguda en su determinación, 
hacia el subjetivismo protestante e intelectual en general», 215-216. 
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ras palabras del Génesis, Dios “creó el cielo y la tierra” (Gn 1,1), 
y esta división de todo lo creado en dos partes ha sido siempre 
considerada como fundamental. Así, en la confesión de fe, le 
llamamos a Dios “Creador de las cosas visibles e invisibles". 
Estos dos mundos, el visible y el invisible, están en contacto»* 8 . 
La afirmación de los dos mundos, por consiguiente, es la afir¬ 
mación creyente de la realidad de la creación en toda su pro¬ 
fundidad. Florenskij describirá, en los momentos más inspira¬ 
dos de su reflexión, el contacto real con la transcendencia con 
la imagen de los nexos vivientes entre los dos mundos: 

«"Pero justamente en esto consiste la grandeza, aquí está el 
misterio, aquí el rostro terreno, transitorio, y la verdad eterna, se 
han tocado. Ante la verdad terrena encuentra cumplimiento la 
acción de la verdad eterna", y cuando se lleva a cabo este “con¬ 
tacto con otros mundos", entonces, de improviso, el corazón tur¬ 
bado comienza a palpitar y estalla de gozo inefable. Y se pone a 
cantar un himno apasionado y exultante a su Señor, agradecien¬ 
do y glorificando, derramando lágrimas por todos y por todo, 
sobre todo por aquello que a una conciencia no iluminada le 
parece horrible y vulgar"** 9 . 

El “contacto con otros mundos" será el hallazgo de los 
nexos profundos e invisibles de la realidad, de los aconteci¬ 
mientos, y del todo integral, desde la experiencia de lo que 
podríamos llamar “el mundo desde el punto de vista de Dios”, la 
transcendencia, hondura de realidad y profundidad espiritual de 
la creación divina, que transpira (pneumatológicamente) en el 
tiempo y en el espacio empíricos de los elementos concretos de 
la vida 10 . 


8 R A. Florenskij, fkonostas (Moskva 1995) 37. 

9 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 554. Son palabras del starec Zosima, en 
Los hermanos Karamazov. 

10 Una de las más hermosas descripciones de estos nexos vivientes, en 
clave filosófica, la encontramos en El sentido del idealismo. «Los movimientos rea¬ 
listas son generados por un sentido de afinidad con la existencia, por (a percepción 
de que las cosas, los momentos y las condiciones no están absolutamente aisla¬ 
das, sino que están intrínsecamente unidas, y no por una relación mecánica, 



CAR 2“ - FUNDAMENTOS GNOSEOLÓGICOS 


111 


La contraposición entre los dos mundos significa en nuestra 
carta el contraste entre la vida dominada por el paso del tiempo, 
y entregada a la muerte, pasajera como un espejismo que se 
agita, y el mundo de la eternidad, donde reina el eterno reposo. 

El primer mundo está caracterizado por la impresión des¬ 
corazonada del movimiento incesante de los fenómenos. El 
correr imparable del tiempo conduce todo lo que vive en este 
mundo, irremediablemente, hacia la muerte: «Todo se desliza 
en remolinos hacia el abismo de la muerte». La muerte es la 
contradicción suprema que desgarra la vida y hace imposible la 
experiencia de la totalidad y la integridad en el plano meramen¬ 
te natural. En este plano, efectivamente, la contradicción y la no 
permanencia domina las tendencias, los deseos y los pensa¬ 
mientos humanos. Y este carácter contradictorio de la vida natu¬ 
ral tiene su raíz, sin duda, en la condición temporal, que siem¬ 
bra la muerte en el interior de la misma vida 11 . El otro mundo es 


mucho menos por una vaguedad y una confusión de sus determinaciones, sino 
gracias a una relación substancial, a una afinidad y a una unidad que surgen de 
una profundidad interior. "Ev no es sólo y exclusivamente ev (uno), sino que es al 
mismo tiempo iroXXá (muchos), e incluso iráv (todo). Desde el ev (uno) que nos¬ 
otros vemos aquí y ahora, se extienden innumerables hilos hacia lo otro, hacia el 
itáv (todo), hacia la existencia universal, hacia la plenitud del ser. Estas vías son 
las vías de la vida misma: son nervios, arterias que parten del fenómeno aislado y 
solitario del ev (uno), hasta convertirlo en un organismo vivo de una viva criatura. 
Parecería que el ev (uno), es algo cerrado en sí mismo, algo superficial y llano. 
Pero esto es sólo una apariencia. Examinadlo atentamente, veréis que, de hecho, 
no está cerrado en sí mismo, y no es tampoco plano. Por el contrario, está circun¬ 
dado por una guirnalda cuyas ramas se entrelazan con las ramas de otras existen¬ 
cias, y exhala a su alrededor un fragante perfume. Posee una profundidad que se 
extiende con largas raíces hasta penetrar en ios otros mundos, de los cuales reci¬ 
be la vida. Su tonalidad sonora no es la del seco y aislado diapasón, sino que es 
una viva armonía que se encarna en un conjunto de tonos melódicos, altos, varia¬ 
dos... El ev (uno) es infinitamente más grande y más rico de contenido de lo que 
podemos captar con la mera razón discursiva», Smysl tdealizma, SCT-3(2) 84. 

11 El autor dice más adelante, en el excursus sobre el tiempo y el destino: 
«Existir en el tiempo es esencialmente estar muriendo; es la llegada lenta, pero 
irrevocable, de la Muerte. Vivir en el tiempo es someterse inevitablemente a la 
Depredadora. Vivir es igual a morir. La Muerte no es otra cosa que un Tiempo más 
extendido, que produce más efecto, que atrae más la atención. La Muerte es un 
tiempo instantáneo; el Tiempo, una muerte prolongada», Stolp 530. 
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el mundo de la Verdad permanente, y, por tanto, de la Vida eter¬ 
na. En el Posfacio de la obra se vuelve a recoger, en forma de 
síntesis, esta contraposición: 

«Hay dos mundos. El mundo de aquí es pulverizado por sus 
contradicciones, a no ser que viva por las virtudes del otro. Sus 
tendencias están hechas de sentimientos contrarios; sus quere¬ 
res, de deseos opuestos; sus pensamientos, de proposiciones 
contradictorias. Las antinomias hacen estallar todo nuestro ser, 
toda la vida de lo creado. ¡Por todos lados y siempre hay contra¬ 
dicción! Inversamente, por la fe que vence las antinomias de la 
conciencia humana y que atraviesa sus capas sofocantes, 
adquirimos una firmeza de roca que nos permite trabajar en la 
superación de las antinomias de la realidad. Pero, ¿cómo llegar 
a esta Roca de la Fe?» 12 . 

Describir cómo la fe «vence las antinomias de la concien¬ 
cia humana» y «atraviesa sus capas sofocantes» es el objetivo 
de la teodicea, que se esforzará por abrir la conciencia a la 
experiencia contemplativa de la Verdad eterna. Será la antropo- 
dicea la que mostrará cómo la firmeza de roca adquirida en la 
fe «nos permite trabajar en la superación de las antinomias de 
la realidad», es decir, cómo la Verdad contemplada, vertiéndo¬ 
se en el organismo sacramental, cierra las heridas que laceran 
la misma realidad, transfigurándola en la Vida del Espíritu y 
superando realmente la muerte. Pero antes es necesario bus¬ 
car la Verdad permanente, cuya existencia misma la experien¬ 
cia de la muerte parece desmentir. 


C. El lugar de la Verdad viviente 

1. La búsqueda de la Verdad, una cuestión religiosa 

La vida verdadera sólo puede encontrarse en plenitud en el 
mundo que no perece. Y, por eso, el deseo de la vida orienta 


12 Ibid., 483. 
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desde el principio hacia el otro mundo al buscador, convirtiendo 
su empeño en una búsqueda religiosa 13 . El otro mundo es el 
mundo de la eternidad, el “tiempo” propio de la vida de Dios, el 
mismo Dios: «Uno solo permanece. En él, ningún cambio; en Él 
están la vida y la serenidad» 14 . Florenskij cita una frase de 
Teófanes el Recluso: «Es hacía Él hacia quien tiende todo el 
curso de los acontecimientos; como de la periferia al centro, 
hacia Él convergen todos los rayos del ciclo del tiempo» 15 . En el 
corazón del hombre nacen el presentimiento y la nostalgia de 
este tiempo diverso, un tiempo integrado, cuya característica 
fundamental sería el estar basado en la Verdad de lo que per¬ 
manece. La búsqueda de la verdad, pues, nace del deseo de la 
vida, y es radicalmente una búsqueda religiosa, porque fuera de 
este Centro Único de la Vida no podría existir verdad cierta, 
como lo atestigua la citación de Plinio el Viejo aducida por 
Florenskij: fuera de Dios «solum certum nihil esse certi et homi- 
ni nihil miserus aut superbius». La búsqueda y el presentimien¬ 
to de la vida eterna son, pues, el impulso más profundo de la 
búsqueda de la Verdad: sólo una vida en esta Verdad habría 
superado las contradicciones de la muerte 16 . 


13 «¿En qué otro lugar sino en la religión puede el hombre esperar encon¬ 
trar una veracidad definitva, la verdad sólida en su último fundamento, sin adornos 
de ningún tipo? El hombre busca en la religión un punto de apoyo para sí mismo, 
para si precisamente, y todo aquello que es tan sólo un adorno, pero que no es la 
misma realidad, no sólo es aquí inaceptable, sino odioso. Únicamente en la religión 
puede darse un “sí, sí - no, no", un "sí" y un "no" ontológicos, todo lo que pasa de 
aquí viene del Maligno. Cuando el alma se consume por la Verdad y tiene sed de 
ella como el ciervo de las fuentes de agua, es entonces cuando surge la creativi¬ 
dad religiosa», Osvjaécenie real’nosti, FK 225. 

14 Stolp 11. 

15 La intuición de los Padres orienta también en el mismo sentido: «Esta 
concepción de la historia del mundo, evidentemente no se adapta a ningún esque¬ 
ma filosófico. Se encuentra, por el contrario, prefigurada de algún modo en el pen¬ 
samiento hebraico de la Biblia, donde el tiempo y la eternidad no se oponen radi¬ 
calmente, sino que son más bien como una pulsación de vida poco o muy intensi¬ 
va. La pulsación eterna da sentido y ritmo a la pulsación de la vida en el tiempo», 
T. épidlfk, Tetemitá e il tempo, lo zoé e il bios, problema dei Padri Cappadoci”, 
Augustinianum 16 (1976) 116. 

16 «La misma vida es la verdad en su profundidad», Vospominan'ja 244. 
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La pregunta filosófica y existencial por la Verdad adquiere, 
por tanto, en Florenskij, esta formulación: ¿cuál es la Verdad 
que puede abrazar la plenitud de la Vida? Está claro que se tra¬ 
ta «no de una verdad entre otras, de una verdad humana parti¬ 
cular que se fracciona, que empieza a rodar y se dispersa como 
el polvo al soplo del viento en la montaña; sino de la Verdad 
integral y que es por los siglos de los siglos, de la Verdad una y 
divina, de la Verdad luminosísima, de esa “Justicia” que es “el 
sol del mundo” según el poeta antiguo». 17 Se trata de Dios 
como Verdad integral. La relatividad de la vida, dominada por la 
contradicción que entraña la mutabilidad de las cosas, busca el 
apoyo de la Verdad eterna, divina, permanente e integral. La 
aguja de la nostalgia humana apunta, no a cualquier tipo de ver¬ 
dad, sino a la Verdad fontanal que fundamenta la vida. Por eso, 
debajo de la búsqueda filosófica de la verdad gnoseológica se 
mueve un anhelo más profundo y totalizante: es la búsqueda de 
la verdad ontológica última, o la búsqueda ontológica de la ver¬ 
dad, el anhelo de verdad como plenitud vital, y la integridad pro¬ 
pia de esta Verdad sólo puede ser la Vida divina. 

Pero, ¿cómo llegar a conocer esta Verdad? ¿Cómo se cer¬ 
ciora la razón de su existencia? Este problema, el problema 
gnoseológico de la certeza de la Verdad, será afrontado por 
Florenskij en la primera parte de La columna. Las investigacio¬ 
nes, que serán rigurosas, tendrán sin embargo un presupuesto: 
si la Verdad es real, si es ella misma la que funda su carácter 
verdadero, si existe objetivamente como universal, antes del 
trabajo del filósofo individual que busca su certeza, entonces el 
encuentro con la Verdad ha de ser una respuesta a las insinua¬ 
ciones de la misma Verdad, que se da previamente en la expe¬ 
riencia oscura (aún no plenamente iluminada por la certeza de 
la razón) de la intuición vital. Es decir, el problema del encuen¬ 
tro de la Verdad hunde sus raíces en el terreno de la fe, y, de 
hecho, como mostrará Florenskij en muchas ocasiones, la con¬ 
cepción racional de la Verdad que tienen las filosofías depende 


17 Stolp 12. Cf. Eurípides, Medea, acto 3°, escena 10. 
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en gran medida de la orientación religiosa profunda, que subya¬ 
ce en un nivel de hondura radical a todo el trabajo racional del 
filósofo. 

El problema del conocimiento de la Verdad es planteado 
por Florenskij, por lo tanto, de este modo: ¿dónde se nos pue¬ 
de manifestar la Verdad universal, objetiva, real, omniabarcante 
y permanente?, ¿existe un “lugar” espiritual donde se respire la 
Verdad viviente, lugar hacia el que el filósofo pueda orientar sus 
investigaciones racionales? Si no se encuentra este lugar de 
una experiencia viviente y objetiva de la Verdad el filósofo corre¬ 
rá el riesgo de considerar como verdad absoluta los productos 
de su propia subjetividad, contando sólo con la razón formal 
para establecer el criterio de la verdad, y cayendo en las con¬ 
tradicciones del mero entendimiento (cf. la carta siguiente, La 
duda), Si no existe este lugar viviente, accesible para la con¬ 
ciencia universal e individual, la Verdad permanente que se 
busca estará demasiado alejada de las condiciones mutables y 
perecederas de esta tierra y de este mundo. Para Florenskij, 
como para otros representantes de la filosofía religiosa rusa, 
existe una vida por medio de la cual la Verdad puede enraizar- 
se realmente en este mundo: este “lugar de la Verdad” es la 
eclesialidad, la Iglesia considerada en su dimensión más pro¬ 
funda de vida espiritual universal y que abraza la totalidad. Sólo 
esta base espiritual y viviente puede sostener en la conciencia 
el peso de la Verdad real. Por eso el problema de la búsqueda 
de la Verdad se formula en estos términos: «Del fondo del alma 
(...) se eleva la necesidad irreprimible de apoyarse sobre “la 
Columna y el Fundamento de la Verdad”. (...) ¿Cómo acercarse 
a esta Columna?» 18 . 

La base sobre la que está edificada toda la teodicea de 
Florenskij como búsqueda de la Verdad viviente y universal es 
la consideración de la Iglesia como Columna y Fundamento de 
la Verdad. La Iglesia es el lugar en el mundo y en la conciencia 
donde se fundamenta la Verdad que es la Vida. Esta caracteri- 


18 Stolp 12. 
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zación de la Iglesia, que da título a la obra, está tomada de la 
primera Carta de San Pablo a Timoteo (1 Tim, 3,15). La colum¬ 
na es la Iglesia, como casa de la Presencia del Dios vivo, como 
lugar de manifestación, de realización y de reunión de toda la 
economía divina, de la vida nueva del Espíritu, que es el conte¬ 
nido de la Verdad. La Iglesia como ámbito espiritual de comu¬ 
nión donde se le entrega al hombre, que quiere habitar la casa 
por la fe, la experiencia gratuita de la participación en la Verdad- 
Vida, la Verdad del Dios Vivo. El hombre que busca la verdad la 
encuentra sólo si se apoya sobre esta columna y se construye 
sobre este fundamento. Por eso la búsqueda religiosa de la 
Verdad se convierte en la búsqueda de la experiencia de la 
eclesialidad. 

Antes de exponer el presupuesto gnoseológico básico para 
el acceso a esta Verdad, consideramos el tema de la eclesiali¬ 
dad como base de toda la teodicea de Florenskij. 

2. La experiencia de la eclesialidad 

En el prefacio Al lector, Florenskij explícita el propósito 
general de su libro: «La experiencia viviente de la religión, como 
el único medio legítimo de conocer los dogmas: (...). Únicamen¬ 
te fundándose sobre la experiencia inmediata podemos adqui¬ 
rir una visión de conjunto y hacernos una idea del valor de los 
tesoros espirituales de la Iglesia» 19 . 

¿Qué significa “fundarse sobre la experiencia inmediata”? 
Lo que hemos expuesto en la capítulo anterior sobre el carác¬ 
ter experimental de la cristología anamnética florenskijana 
encuentra en esta primera declaración de su método teológico 
una aplicación coherente. Florenskij, en su discurso programá¬ 
tico Dogmatismo y dogmática, deplora la pérdida del nexo entre 
las verdades dogmáticas y la vida: «cuántas ideas fundamenta¬ 
les, que un tiempo eran cuestiones vitales, se han vuelto extra- 


19 Ibid.. 3. 
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ñas a la conciencia de la mayor parte de las personas» 20 . El 
problema es que, «no teniendo fundamentos psicológicos pro¬ 
piamente nuestros, somos completamente impotentes ante el 
ímpetu infantilmente ingenuo, pero convencido, de las otras 
concepciones del mundo, para no hablar además de la total 
imposibilidad en que nos encontramos de actuar sobre los 
otros» 21 . Se trata de entrar en contacto, en la experiencia, con 
la vida que alimenta las fórmulas dogmáticas, para poder comu¬ 
nicar y despertar en el hombre que vive fuera de los dogmas el 
hálito viviente que los justifica y que se ha hecho inaccesible, 
con la esperanza de que el hombre contemporáneo pueda 
acceder de nuevo, desde esta experiencia vivida, a la formula¬ 
ción dogmática que la esquematiza y la ilumina, al templo de la 
fe. El hecho, por tanto, de presentar la experiencia inmediata y 
psicológica como el único medio legítimo para concoer los dog¬ 
mas no proviene de ningún relativismo dogmático, sino que se 
basa en un proceder metodológico, gracias al cual, en cada una 
de las cartas de La columna, nuestro autor partirá de los datos 
que se observan directamente en el espíritu, en el esfuerzo por 
volver a llenar los dogmas eclesiales de un sentido concreto y 
vital. Sorprende la amplitud de los datos que nuestro autor pre¬ 
tende poner en relación con el trabajo dogmático: 

«Como material para este trabajo utilizaremos (bajo el control de 
la Sagrada Escritura) nuestra experiencia personal y la expe¬ 
riencia de los otros, recogiendo las diversas expresiones de la 
literatura ascética y mística, de las obras literarias, de las artes 
figurativas y de la música. Además, es necesaria una verifica¬ 
ción completa de la literatura patrística, que, sin embargo, no 
tenga el olfato de sabueso de las “confirmaciones’, sino que ten¬ 
ga la finalidad de definir los datos psicológicos que hacen hablar 
al autor de un modo determinado y no de otro diverso. Estos 
datos inmediatos, puestos en relación con los datos auxiliares 
de las ciencias naturalmente históricas (con el estudio de las 


20 Dogmatizm i dogmatika. SCT-1 563. 

21 Ibid., 564. 
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bases fisiológicas en los fenómenos de la vida espiritual), cons¬ 
tituyen la base de la futura dogmática persuasiva» 22 . 

No se trata, en esta recopilación de experiencias psicológi¬ 
cas, de la búsqueda de una experiencia antropológica “neutral” 
que después sería iluminada o interpretada, desde fuera, por la 
fe dogmática, sino que se trata de la totalidad de las expresio¬ 
nes concretas de la vida espiritual. El material buscado son las 
experiencias de una vida leída ya internamente a la luz de la 
Palabra de Dios, si bien, metodológicamente, en vista del no 
creyente, estas experiencias son consideradas previas al 
esquema dogmático, con el fin de construir puentes concretos 
entre ellas y las verdades de la fe. El objetivo será volver a pro¬ 
poner a la conciencia el dogma ya formulado, pero cargado esta 
vez con todo el peso de la vida vivida en su más alta cumbre; 
en su combate religioso y en sus búsquedas reales, en el fraca¬ 
so de las fuerzas humanas y en el logro de la superación de las 
contradicciones en la síntesis espiritual. No se trata en 
Florenskij, repetimos, de la vida humana medida estadística¬ 
mente, sino de la vida forjada en el diálogo con la Escritura, 
espejo de la existencia. Sólo así el dogma podrá cumplir su 
misión de salvaguardar antinómicamente, en el seno de la ver¬ 
dad viviente expresada por él, esta síntesis superior de la vida 
que constituye la fe, y que aquí, al principio del desarrollo de la 
teodicea, es llamada eclesialidad. 

La teodicea se presentará, por tanto, como una iniciación 
sapiencial en las profundidades de la vida espiritual de la 
Iglesia, ese ámbito de realidad humano-divina, la eclesialidad 
(cerkovnost'), precipitado de la vida de las generaciones cristia¬ 
nas en el tesoro de la communio sanctorum. En último término, 
para Florenskij, elaborar una teodicea será lo mismo que mos¬ 
trar el camino hacia Dios que se ha sedimentado en la Iglesia; 
la interioridad espiritual de la Iglesia es ya una teodicea experi¬ 
mentada, y la justificación de Dios será configurada como un 


22 Ibid., 566. 
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camino sapiencial. Sobrecogido por un temblor sagrado ante la 
abismal vida interior de la Iglesia, Florenskij es consciente de 
que toda su labor intelectual no será más que una pequeña 
candela que ilumine la riqueza eclesial, una esponja que limpie 
los escritos antiguos, testimonio de la santidad, para que «se 
llegue a distinguir las letras trazadas por la Iglesia», una prepa¬ 
ración, «para el uso de los neófitos hasta que éstos no lleguen 
a nutrirse directamente de las manos de la Madre» 23 . 

Antes de delimitar más precisamente lo que Florenskij 
entiende por eclesialidad, gustemos del repaso emocionado 
que el autor hace de su contenido, el tesoro de la vida cristiana: 

«Sé con certeza que no he encendido, por mi parte, más que 
una pequeña antorcha, o una mísera candela de cera amarilla. 
Y, sin embargo, esta pequeña llama que tiembla entre mis 
manos inexpertas ha comenzado a irradiar con mil reflejos sobre 
el tesoro de la Santa Iglesia. Durante muchos siglos, y día tras 
día, se han ido reuniendo aquí los tesoros, una piedra preciosa 
detrás de otra, el oro grano tras grano, la plata, pieza a pieza. 
Como rocío oloroso sobre el vellón, como maná celeste, se ha 
depositado aquí la fuerza carismática de almas iluminadas por 
la Divinidad. Como las perlas más preciosas han sido recogidas 
aquí las lágrimas de corazones puros. Tanto el cielo como la tie¬ 
rra han aportado su contribución a lo largo de las edades. Las 
aspiraciones más escondidas, los esfuerzos más secretos para 
asemejarse a Dios, los instantes azulados de pureza angélica 
que advienen después de la tormenta, los gozos de la comunión 
divina, el dolor santo del arrepentimiento ardiente, el buen olor 
de la oración y la nostalgia serena por el cielo, la búsqueda ince¬ 
sante y el continuo descubrimiento, las intuiciones insondables 
del infinito y el apaciguamiento del alma semejante a la quietud 
de un niño, la oración y el amor, el amor sin fin... Los siglos han 
pasado, pero todo esto ha permanecido y se ha acumulado. Y 
cada uno de mis esfuerzos espirituales, cada suspiro que se 
escapa de mis labios, hacen precipitar en mi ayuda toda la 
reserva de energía de gracia así acumulada. Unos brazos invi- 


23 stolp 5. 
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sibles me llevan a los prados floridos del mundo espiritual. 
Ardiendo en un sinnúmero de (...) miradas fulgurantes, centelle¬ 
antes, que juegan con los fuegos del arco iris, y resplandecien¬ 
do en una infinidad de chispas doradas, los tesoros de la Iglesia 
conducen a mi pobre alma a un sobrecogimiento sagrado. Sus 
riquezas son incalculables, inestimables, inconcebibles» 24 . 

2.1. La eclesialidad es la vida espiritual 

El tesoro de la vida ascética, de la afectividad transfigura¬ 
da por la gracia, las perlas del combate de la fe, todo esto ha 
creado una tradición acumulada, la eclesialidad. ¿Cuáles son 
sus características? 

a) Florenskij subraya el carácter viviente de esta tradición. 
Como tradición viviente, posee las dos características que defi¬ 
nen la vida: la identidad o permanencia, y el dinamismo: es 
«una reserva de energía de gracia»; como tradición, transcurre 
en el seno del tiempo y, a la vez, supera su carácter perecede¬ 
ro, venciéndolo desde dentro: «los siglos han pasado, pero todo 
esto ha permanecido» 25 . 

b) Podemos valorar su extensión y su carácter sintético. 
Es una experiencia que abraza, al mismo tiempo, la universali¬ 
dad de lo comúnmente humano y la plenitud de la riqueza espi¬ 
ritual de cada persona en su integridad. La eclesialidad es el 
“fondo” de la communio sanctorum, que fluye por debajo de la 
experiencia más íntima de la persona individual, sosteniéndola 
y alimentándola. En este sentido, la eclesialidad participa de las 
características que, como hemos visto, definían el camino cris- 
tológico de la teodicea: las que configuran una vía válida para 
todo hombre. No se trata, pues, de la mera experiencia indivi¬ 
dual. Incluso cuando Florenskij acude a su propia experiencia 
personal, lo hace insertándola en este fondo de la vida común 
eclesial, que eleva lo individual a la objetividad de la vida en la 
Memoria divina: «había previsto en un principio no hacer ningu- 


24 Ibid., 3-4. 

25 Ibid., 4. 
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na citación y no utilizar más que mí propio lenguaje (...) En fin, 
creí que tenía que despojar mi trabajo de todo lo que provenía 
de mí, y no publicar más que obras de Iglesia. Quizá la única 
vía justa es la que consiste en dirigirse directamente a la 
Iglesia» 26 . La eclesialidad, por tanto, no es ni una experiencia 
exclusivamente individual, ni una institución exclusivamente 
externa, sino que posee esa “objetividad” cargada íntimamente 
de la plenitud de lo personal que nuestro autor describirá expo¬ 
niendo la teología de la Memoria divina. La eclesialidad es la 
experiencia eclesial profunda, que el individuo ha de asimilar 
personalmente, y a la que ha de aportar también el tesoro de su 
propia “afectividad transfigurada”, la plenitud de sus propios 
logros en el crecimiento espiritual. 

c) Siendo la “cristalización” de la experiencia de la 
Santidad divina, la eclesialidad se convierte en el único medio 
para conocer la vida interna que se expresa en los dogmas, y 
es, por tanto, la experiencia básica en cuyo seno puede tener 
lugar la teodicea, el conocimiento interno de la Verdad divina. 
Hacia este tipo de conocimiento, la eclesialidad no es sólo el 
«único medio legítimo», sino el único posible. Se vuelve com¬ 
prensible cómo, por otra parte, sólo enraizado en la experiencia 
de la eclesialidad puede un sistema dogmático construirse 
como un organismo vivo. 

d) Hasta qué punto la eclesialidad abraza la plenitud de la 
intimidad personal, lo demuestran estas palabras: «La eclesia¬ 
lidad, este es el nombre del refugio donde la inquietud del cora¬ 
zón se apacigua, donde las pretensiones del entendimiento se 
calman, donde un gran reposo penetra la razón». La eclesiali¬ 
dad es el refugio, la calma y el reposo del corazón, del entendi¬ 
miento y de la razón. Se convierte, pues, en el objeto último al 
que tienden la filosofía y la búsqueda de la Verdad, en el nivel 
tanto intelectual como existencial 27 . 


26 Ibíd., 5. 

27 Como “reposo en movimiento infinito” participa de las características que 
Gregorio de Nisa atribuía a “la Roca, Cristo”, cf. Gregorio de Nisa, Vida de Moisés, 
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e) Florenskij ve reflejadas en la eclesialidad las caracte¬ 
rísticas de aquello que constituyó siempre el objeto privilegiado 
de su estudio filosófico y científico. La eclesialidad posee los 
caracteres de la “forma" 28 , del "infinito actual" 29 , de la “idea 
viviente’’ 30 : de la “totalidad” o integridad sobre-empírica; en efec¬ 
to: «la eclesialidad precede a sus manifestaciones particula¬ 
res» 31 , es una totalidad viviente, que no se agota en la serie de 
los fenómenos que la expresan. La eclesialidad «es ese ele¬ 
mento teantrópico del cual han surgido, de algún modo por con¬ 
densación y cristalización durante la historia de la humanidad 
eclesial, el rito de los sacramentos, la formulación de los dog¬ 
mas, las reglas canónicas y, en parte también, las costumbres 
cambiantes y temporales de la vida cotidiana de la Iglesia» 32 . La 
eclesialidad es el “noúmeno”, el Misterio viviente que se mani¬ 
fiesta y se condensa en los “fenómenos” empíricos diversos; y, 
a su vez, los elementos empíricos particulares, la visibilidad 
eclesial en todas sus dimensiones, tienen sentido como expre¬ 
sión y cristalización de la vida profunda, que es la comunión con 
la vida divina. Es la afirmación del carácter sacramental de la 
Iglesia, como plenitud viviente de la Divinohumanidacf 33 . 


II, PG 44, 405 B-408 C. Comenta W. Vólker respecto a este paso: «[este pasaje] es 
muy importante a propósito de la unidad entre estar quieto y moverse. El moverse 
se vincula al progreso continuo, el estar quieto al permanecer sobre la roca, o sea, 
sobre Cristo (408 B). En su persona se unifican los aparentes contrastes, ya que 
Cristo es roca y camino, es la suma de todos los bienes. Seguir al Señor es posi¬ 
ble sólo para aquél que permanece sobre la piedra», W. Vólker, Gregorio di Nissa 
filosofo e místico (Milano 1993) 191. 

28 Cf. Ponjatie formy. Celoe [El concepto de forma. El todo], SCT-3(1) 454- 

459. 

29 Cf. O simvolach beskoneónosti [Sobre los símbolos del infinito ], SCT-1 
79-128. 

30 Cf. Smysl idealizma [El significado del idealismo], SCT-3(2) 68-144. 

31 Stolp 6. En la presentación de las líneas fundamentales de su propio pen¬ 
samiento Florenskij, como una "declaración de principios”, afirma: «la discreción de 
la realidad lleva a la afirmación de la forma o de la idea (en el sentido de Platón y 
Aristóteles) como una totalidad unitaria, que es “antes de sus partes" y las deter¬ 
mina, pero no es la mera suma de sus partes», Avtoreferat, SCT-1 40. 

32 Stolp 6. 

33 Para Bulgakov «la esencia de la Iglesia es la vida divina que se manifies¬ 
ta en la vida creada; es la deificación de lo creado, llevada a cabo por la potencia 
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f) La eclesialidad radica en el nivel ontológico más profun¬ 
do de la vida, y este carácter viviente la hace indefinible en tér¬ 
minos lógicos. 

«¡Poco importa que yo no pueda, ni que nadie haya podido, pue¬ 
da ni ciertamente podrá definir lo que es la eclesialidad! ¡Que los 
que se esfuerzan en ello se disputen y refuten mutuamente sus 
fórmulas de la Iglesia! El hecho mismo de que ésta sea indefini¬ 
ble en términos lógicos, de que sea inaferrable, inefable, ¿no 
prueba justamente que la eclesialidad es la vida, una vida espe¬ 
cial, nueva, dada a los hombres, pero, como toda vida, inaccesi¬ 
ble al entendimiento? Las divergencias en la definición de la 
eclesialidad, la posibilidad de diversos intentos de determinar 
bajo ángulos distintos por las palabras lo que ella es, esta varie¬ 
dad de fórmulas incompletas y siempre inadecuadas por las que 
se pretende describirla, todo esto, ¿no nos confirma también, 
por la experiencia, lo que nos había dicho ya el apóstol: la Iglesia 
es el Cuerpo de Cristo, "la plenitud de Aquél que lo llena todo en 
todos” (Ef 1,23)? Entonces, ¿cómo esta plenitud, este pléroma 
de la vida divina podrían ser encerrados en el sepulcro estrecho 
de una definición lógica? Sería ridículo pensar que esta imposi¬ 
bilidad testimoniase en cualquier modo contra la existencia de la 
eclesialidad: al contrario, sirve para fundarla» 34 . 

Las características con las que Florenskij describe la ecle¬ 
sialidad no son otra cosa que la explicitación de la teología de 
la Iglesia contenida sobre todo en la Carta a los Efesios 35 , a 


de la Encarnación y de Pentecostés. Aunque constituye la realidad más alta y 
aquellos que participan en ella poseen una certeza evidente, esta vida es espiri¬ 
tual en este sentido, es misterio y sacramento. La Iglesia sobrepasa la natura¬ 
leza o el mundo, aunque sea compatible con la vida en este mundo. Son precisa¬ 
mente este aspecto sobre-mundial y, al mismo tiempo, esta compatibilidad, las que 
la caracterizan», S. Boulgakov, L'Orthodoxie (Laussane, Suisse 1980) 11. 

34 Stolp 5. 

35 Cf. el estudio juvenil de Florenskij Ponjate Cerkvi v svjaéóenom Pisanii 
[La idea de la Iglesia en la Sagrada Escritura ], SCT-1 318-489, es, en gran medi¬ 
da, un comentario a las afirmaciones sobre la Iglesia contenidas, sobre todo, en la 
Carta a los Efesios. Esta Carta es fuente continua de inspiración en todo el reco¬ 
rrido de la reflexión de Florenskij, quien desarrolla en su teología el mismo estilo 
de pensamiento y, podríamos decir, la misma cosmología eclesial. Es sorprenden- 
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cuyas afirmaciones acude continuamente nuestro autor. Como 
ir\típü5p.a del «que lo llena todo en todos», como Misterio 
omniabarcante, la eclesialidad desborda el entendimiento, y no 
puede agotarse en fórmulas lógicas o en definiciones. Florenskij 
mostrará en la Carta tercera, La Unidad Trina, el carácter sobre¬ 
lógico del dogma: el hecho de que su realidad no pueda agotar¬ 
se en una definición testimonia de su riqueza viviente, y, lejos 
de ser una prueba de su carácter absurdo, lo funda precisa¬ 
mente como dogma. Siendo la Iglesia una plenitud que prece¬ 
de a sus propias manifestaciones, el lenguaje habrá de adquirir 
un carácter simbólico y antinómico para acogerla y expresarla. 
De otro modo, la unilateralidad del lenguaje racional se convier¬ 
te en fuente de divergencias y de la herejía: «la profecía del 
apóstol se relaciona esencialmente con esta plenitud: “es nece¬ 
sario que surjan divergencias entre vosotros, kai hereiseté' 
(1 Cor 11,19), divergencias de opinión respecto a la eclesiali¬ 
dad. Y, sin embargo, todo aquél que no rehuye la Iglesia admi¬ 
te, recibe por su misma vida la naturaleza una de la eclesiali¬ 
dad, sabe que existe y lo que es» 36 . Por su carácter viviente, la 
esencia unitaria e integral de la Iglesia sólo es accesible a quien 
la recibe y la intuye por su misma vida, y por eso, como vere¬ 
mos más adelante, las nociones más apropiadas para su cono¬ 
cimiento serán las de carácter biológico y estético. 

Pero detengámonos en este carácter de vida, que es lo que 
hace precisamente que la eclesialidad no pueda encerrarse en 
las definiciones del pensamiento lógico. El fondo de la eclesia- 


te, a este respecto, el paralelismo entre los diversos planos del ser considerados 
en la simbología de Florenskij y el esquema cosmológico asumido cristianamente 
por la Carta a los Efesios; cf. el cuadro y la descripción de esta cosmología en A. 
Lindemann, Der Epheserbnef (Zürich 1985) 121-123. En su estudio, «notamos 
cómo el significado central del tema de la Iglesia para la teología, que se ha pues¬ 
to de manifiesto en este trabajo, mantiene también en su trasfondo la polémica de 
Florenskij con aquella dirección de la teología dogmática en Rusia que, en su sis¬ 
temática, aunque sólo fuese de un modo formal, partían de la separación kantiana 
entre la doctrina sobre Dios en sí mismo y sus manifestaciones», A.T. Kazarjan, en 
SCT-1 728-730 (el subrayado es nuestro). 

36 Stolp 6. 
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lidade s, en definitiva, «la vida nueva, la vida en el Espíritu» 37 , y 
es, «como toda vida, inaccesible al entendimiento» 38 . La rela¬ 
ción de la vida con la razón, que es desbordada por ella, preci¬ 
sa una aclaración. 

2.2. Relación con el pensamiento de los eslavófilos 

Florenskij mismo especifica el parentesco de su idea fun¬ 
damental de la eclesialidad como vida con las concepciones de 
los filósofos eslavófilos: «el lector no podrá menos de poner en 
evidencia el parentesco entre las ideas teóricas de los eslavófi¬ 
los y las de la presente obra» 39 . Una de las bases de la doctri¬ 
na eslavófila, expuesta, sobre todo, por A.S. Chomjakov y I.V. 
Kireevskij 40 , es la concepción de que la vida es inaccesible a la 
razón. Una distinción es, sin embargo, necesaria. Los años en 
los que Florenskij maduró su teodicea veían triunfar en Europa 
las corrientes de la Lebensphilosophie, la filosofía de la vida, 
encabezada por H. Bergson. Los vitalistas reconocen el carác¬ 
ter irracional de los fenómenos vitales. Nuestro autor, sin 
embargo, no se refiere directamente a esto: subraya el carácter, 
no irracional, sino supra-racional de la vida. La diferencia estri¬ 
ba en la cualidad de la vida que es considerada en ambos 
casos: «no hay que confundir el carácter supra-racional de la 
vida espiritual , ^üvrj, de la que hablaban los eslavófilos, y sobre 
la que está fundada esta obra, y el carácter irracional de la vida 
natural, en cuanto fenómeno biológico, píog» 41 . 


37 Ibid., 7. 

36 Ibid., 5. 

39 Ibid., nota 1 bis. 

40 Sobre la personalidad y el pensamiento de Chomjakov cf. A. Gratieux, A. 
S. Khomiakovet le mouvement slavophile, 2 vol. (París 1939). 

41 Stolp., nota ibis. Sobre esta misma diferencia en la teología de los 
padres, cf. T. Spidlik, Tetemitá e il tempo, lo zoó e il bios, problema dei Padri 
Cappadoci", cit., 107-116. En diversas ocasiones a lo largo de La columna, 
Florenskij toma distancia de la filosofía de Bergson. Considerando, por ejemplo, 
mérito de éste último la superación del mecanicismo naturalista, Florenskij consta¬ 
ta. sin embargo, que su vitalismo, si bien no es mecanicista, no llega a ser tampo- 
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Se da, además, otra característica que aproxima a 
Florenskij a los eslavófilos: es la concepción de la eclesialidad 
como vida espiritual. S. Tyszkiewicz resume así esta concep¬ 
ción, expresada en Chomjakov: 

«La Iglesia se identifica con lo que constituye la esencia y la 
fuerza de la vida espiritual. Es un cuerpo místico, un conjunto de 
impulsos de vida espiritual, el principio íntimo de nuestra vida 
interior. La esencia de la Iglesia es la vida del Espíritu Santo, la 
vida de caridad. No se pueden conocer las verdades divinas, 
que generan la piedad, más que participando en la vida de la 
Iglesia, en unión con todos los fieles por la caridad de Cristo- 
Cabeza. La salvación del hombre se efectúa por la caridad de 
todos. La Iglesia no posee un fundamento jurídico, no tiene más 
que un fundamento místico de caridad (...). La Iglesia vive esen¬ 
cialmente de oración y del misterio eucarístico. (...) De este 
modo, la verdad de la Iglesia no se demuestra más que por la 
vida espiritual de los fieles, por su experiencia religiosa. (...) En 
el pensamiento de los maestros de la vida espiritual, de los 
moralistas y de los teólogos modernos rusos, los conceptos 
“Iglesia" y “vida espiritual” están estrechamente vinculados, se 
compenetran, a menudo se identifican, sobre todo en el terreno 
de la liturgia, de la tserkovnost'»* 2 . 

El autor subraya y critica la unilateralidad de esta identifica¬ 
ción de la Iglesia y de la vida espiritual: «nuestros hermanos 
separados, prendados por los esplendores divinos de la Iglesia- 


co auténticamente personalista. La razón es que Bergson, junto con Stern, no se 
deciden a romper abiertamente con el racionalismo, es decir: «no osan aceptar la 
ascesis de la fe». Un elemento les falta, a juicio de Florenskij; «el aspecto de lo trá¬ 
gico les es extraño», Stolp nota 106. R. Barón compara, sin embargo, la gnoseolo- 
gía de Florenskij con la de Bergson, considerando que «lo supralógico» de este 
último «se asemeja de algún modo a lo metalógico del sofianismo», presentado 
por Florenskij, y concluye: «quizá esta confrontación entre los dos intuicionismos 
sugiera que, previamente a la oposición entre el racionalismo y el irracionalismo, 
se impone una consideración de la noción de razón», R, Barón, “Intuition bergso- 
nienne et intuition sophianique", Les ótudes philosophiques 18 (1963) 442. 

42 S. Tyszkiewicz, “église, B. Chez les russes séparés" en DS 4, cois 448- 

449. 
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gracia, están inclinados a perder de vista la importancia, para 
una sana espiritualidad, de la Iglesia-institución» 43 . Quizá esta 
vinculación interna de la eclesialidad con la espiritualidad, no 
exenta, ciertamente, de peligros, conserve, sin embargo, más 
de un elemento decisivo que podría ayudarnos a superar una 
unilateral idad histórica de nuestra tradición, en concreto, la ten¬ 
dencia a separar la idea de la Iglesia del ámbito de la mística 
subjetiva 44 . Hay que tener en cuenta, con todo, que Florenskij 
se opuso directamente a la doctrina de Chomjakov, en la que 
echaba en falta aquello que, para nuestro autor, constituía la 
esencia de la ortodoxia: la insistencia en el fundamento ontoló- 
gico de toda realidad, y, especialmente, de la Iglesia 45 . En el 
centro de la concepción de Florenskij se encuentra la constan¬ 
te afirmación del carácter ortológico de la Verdad, que funda 
tanto la realidad como nuestro conocimiento de ella. En el caso 
de la realidad de la Iglesia, también «el todo es anterior a las 


43 Ibid., col. 449. 

44 Para P. Scazzoso, esta tendencia fue la que determinó la diversa recep¬ 
ción, en Oriente y Occidente, de un autor como el ps. Dionisio: «en la tradición de 
los Padres orientales, (...) en época pre-bizantina (...) fue sentido y concebido uni¬ 
tariamente, como el constructor de una mística litúrgico-eclesial en el espíritu de 
los SS. Padres. En Occidente el mismo autor fue comprendido de un modo total¬ 
mente diverso: (...) sobre todo la general disociación entre la idea de la Iglesia y la 
mística subjetiva fueron la causa de una disociación aún más grande, que hizo del 
ps. Dionisio el teórico de un tipo de mística personal, alejada de la idea que de la 
mística tuvo el autor del Corpus», P. Scazzoso, La teología di S. Gregorio Palamas 
(1296-1359), Cit., 22. 

45 Florenskij critica la identificación chomjakoviana, pero sobre todo protes¬ 
tante, de la Iglesia con el consenso del conjunta de los fieles, En la eclesiología del 
eslavófilo, en efecto, «da la impresión de que tas decisiones de la Iglesia son ver¬ 
daderas porque se trata de las decisiones de toda la Iglesia. Para esta [eclesiolo¬ 
gía] es importante esta palabra “todo", como si las decisiones de la Iglesia fuesen 
su propia obra, y no una revelación de la Verdad, como si la Verdad fuese inma¬ 
nente a la razón humana (aunque fuese entendida en un sentido colectivo), y no 
transcendente, de modo que se revela a la razón a partir de la propia transcenden¬ 
cia. (...) Para la Iglesia chomjakoviana, (...) un tal consensus asegura por sí soto el 
conocimiento de la Verdad», Okolo Chomjakova [En torno a Chomjakov ], SCT-2 
159. Cf. el estudio de N. Struve, “Florenskij i Chomjakov" en PFIK 83-87, la posi¬ 
ción negativa de N.A. Berdjaev, “Chomjakov i svjaSó. Florenski/ en Aa.Vv. P.A. 
Florenskij: pro et contra... 380-389, y las declaraciones de V.V. Rozanov, “P.A. 
Florenskij ob A.S. Chomjakove" en Ibid., 367-379. 
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partes» 46 . Quizá, como apunta L. Zák 47 , la contraposición a la 
idea chomjakoviana de la Iglesia llevó a nuestro autor a evitar el 
uso del término sobornosV, clave de la eclesiología eslavófila 48 , 
en su descripción de la eclesialidad en La columna. Podemos 
decir, sin embargo, que esta idea está presente en el ánimo de 
Florenskij, quien hace referencia expresa a la “razón de la 
sobomosf ” 49 en el discurso programático Dogmatismo y dog¬ 
mática: 


46 En su estudio sobre la Iglesia en la Sagrada Escritura, critica Florenskij 
la concepción de la iglesia como la mera suma de sus componentes: «La Iglesia 
es la unión de los fieles. Pero para que esta unión no sea sólo un concepto abs¬ 
tracto, para que la Iglesia sea algo más grande que una simple suma de individuos, 
de un montón de gente, ha de poseer ante todo una propia existencia», Ponjate 
Cerkvi v svjaéóenom Pisanii, SCT-1 347, La misma idea aparece repetida en las 
lecciones sobre la concepción cristiana del mundo. En la lección 3* comenta, como 
en el estudio anterior, la idea de la Iglesia como Cuerpo de Cristo, y afirma, contra 
la opinión de que la Iglesia es el conjunto de los creyentes, que «la Iglesia no sub¬ 
siste porque nosotros entramos en ella, no nos debe a nosotros su propia existen¬ 
cia. Por el contrario, la Iglesia es una forma metafísica, y nosotros podemos entrar 
y no entrar en ella, la realidad metafísica de la Iglesia no sufrirá por esto ningún 
perjuicio», Kul'turno 397-398. Esta afirmación ha de ser completada con la fírme 
contraposición de nuestro autor a todo docetismo eclesiológico, que, afirmando 
sólo el elemento divino de la Iglesia, olvidaría la importancia del elemento huma¬ 
no, que ha de entrar transfigurado en la realidad eciesial, cf. Ibid., 462. Florenskij 
se mantiene siempre fiel a su intención de poner de manifiesto la antinomia propia 
de la realidad espiritual-corporal: también esta antinomia entre la verdad de dos 
elementos aparentemente contradictorios, ha de ser afirmada de la Iglesia, que 
prolonga la dinámica de la encarnación de Cristo, cf. Ibid., 462. 

47 Cf. L. Zák, Veritá come ethos, cit., 397, nota 255. 

48 Cf. G. Cioffari, “La ‘Sobornost’ ’ nella teología russa. La visione della 
Chíesa negli scrittori ecclesiastici della prima metá del XIX secolo”, Nicolaos 5 
(1977) 259-324. 

49 Esta “razón de la conciliaridad” es el concepto que los eslavófilos «con¬ 
traponían a la “razón abstracta". La razón de la sobornost (“razón volitiva”, “cono¬ 
cimiento viviente” en A S. Chomjakov, “pensamiento creyente” en I.V. Kireevskij), 
es, según I.V. Kireevskij, “el centro de las fuerzas intelectuales, donde todas las 
actividades singulares del espíritu se reúnen en una unidad viva y superior”», nota 
de los editores en la traducción italiana de Dogmatizm i dogmatika, cf. PA. 
Florenskij, II cuoro cherubico. Scritti teologici e mistici, (a cura e con Introduzione 
di N. Valentini e L. 2ák) (Casaie Monferrato, Al 1999) 144. A la lista podemos aña¬ 
dir la filosofía de un contemporáneo de Florenskij, Evgenij Trubeckoj, cuya gnose- 
ología se basaba en la noción de la «conciliaridad de la conciencia», cf. £, 
Trubeckoj, Smysl ¿izni (Berlin 1922). 
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«La tarea que se presentaba ante cada uno de los santos 
Padres era la de unificar en una sola construcción la máxima 
plenitud de material esquematizado con la menor complejidad 
de esquemas. Todos ios protagonistas activos en el período de 
las grandes disputas dogmáticas intentaron construir un tal sis¬ 
tema: pero la construcción inevitablemente unilateral que, por la 
fuerza de las cosas, resultó de aquí fue demasiado sofocante 
como para poder abrazar en sí misma el ámbito total de la vida 
espiritual de la Iglesia en toda su plenitud. De aquí surgió la 
necesidad de acudir a la razón de la sobornosf, a la conciencia 
comunitaria intersubjetiva y a la organización de la Iglesia, que 
sobrepasa la dimensión personal. La plenitud de las experien¬ 
cias a ella correspondientes nos consiente evitar la unilaterali- 
dad, y nos permite crear un sistema de conceptos que acoja de 
un modo más simple y funcional todo el conjunto de la vida espi¬ 
ritual, de las exigencias y de las tendencias espirituales de la 
Iglesia en su condición actual» 50 . 

De un modo u otro, la concepción de la Iglesia de Fforenskij 
se opone, sobre todo, al inmanentismo de la cultura moderna, 
en quien ve «la intención de la humanidad de construir a partir 
de la nada toda la realidad, y, en particular, la realidad sagrada, 
partiendo sólo de sí mismo, es decir, excluyendo a Dios; cons¬ 
truir, en todos los sentidos de la palabra: comenzando por la 
construcción de los conceptos y terminando con la realidad 
espiritual» 51 . 

3. El conocimiento espiritual de la santidad 

Hemos visto cómo la Verdad, permanente y eterna, del 
mundo divino se apoya en la columna y el fundamento de la 
Verdad, que es la experiencia de la eclesialidad, unión viviente 
de los dos mundos y síntesis orgánica de los dogmas. Pero la 
eclesialidad supera las definiciones del entendimiento: el cono- 


50 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 144-145 

51 Okolo Chomjakova, SCT-2 157 
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cimiento real de la Verdad sobre el apoyo de la Iglesia ha de ser 
obra, por tanto, de un conocimiento superior, el conocimiento 
espiritual. 

El conocimiento de la verdad está atravesado por el drama 
de la insuficiencia de la sabiduría de este mundo, porque el pro¬ 
blema del conocimiento hunde sus raíces en la actitud espiri¬ 
tual. En la carta primera, Los dos mundos, Florenskij ve refleja¬ 
do este drama en el texto de Mt 11, del que, en su exégesis, 
saca todas las consecuencias gnoseológicas. El objeto de este 
capítulo 11 es «el problema del conocimiento, de la insuficien¬ 
cia del conocimiento racional y de la necesidad del espiritual» 52 . 
El conocimiento racional, insuficiente, está representado por la 
figura de Juan Bautista, que trabaja incesantemente para acce¬ 
der al Reino, pero se queda a las puertas, mientras que el cono¬ 
cimiento espiritual está representado por el pueblo de los cre¬ 
yentes, que ahora permanece ciego en su infancia intelectual, 
pero que, si llega a ver, llegará a ser más grande que Juan. 

El acceso a este conocimiento de la fe no está abierto más 
que a la sencillez evangélica, que recibe la revelación del 
Padre. El texto fundamental de la teoría del conocimiento cris¬ 
tiano es para Florenskij Mt 11,27-30, y el ejemplo más admira¬ 
ble del sencillo que recibe el conocimiento por la vía de la san¬ 
tidad, la figura de S. Sergio de Radonez, ante cuya tumba se lee 
habitualmente este texto en el oficio. Conocimiento imposible 
para la sabiduría de «los sabios y entendidos», (Mt 11,25) que 
no es la pseudo-sabiduría disfrazada, sino la sabiduría mera¬ 
mente natural: 

«El Señor ha dicho, ciertamente, sin ironía, lo que pretendía pre¬ 
cisamente decir: la verdadera sabiduría, la verdadera racionali¬ 
dad de los hombres no son suficientes, por el mismo hecho de 
ser humanas. (...) Todos los esfuerzos humanos para conocer, 
que tanto han atormentado a los pobres sabios, son vanos. 
Como camellos desorientados, están cargados de su saber, y 


52 Stolp 12. 
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como el agua salada, la ciencia no hace más que volver más 
ardiente la sed de conocer; no apacigua nunca los espíritus 
inflamados. Pero, el “yugo suave" del Señor y su “carga ligera" 
dan a la inteligencia lo que no dan ni pueden darle el yugo cruel 
y el fardo pesado, insoportable de la ciencia» 53 . 

Comentamos las características de este conocimiento 
espiritual , que coincide con la experiencia de la eclesialidad, 
como el único medio legítimo de conocer la Verdad de los dog¬ 
mas y de asimilar en la conciencia la plenitud de su vida. 

3.1. Características del conocimiento espiritual 

a) Su objeto es el conocimiento de la santidad. Por eso 
exige la purificación del propio corazón y todo el esfuerzo de la 
obra ascética, ya que se trata de un conocimiento por connatu¬ 
ralidad. 

«sus ascetas (de la Iglesia) son vivientes para aquellos que 
viven, están muertos para los que no viven. Para un alma ente¬ 
nebrecida, los rostros de los santos se cubren de sombra; para 
un alma paralítica, sus cuerpos se fijan en una inmovilidad hela¬ 
da. Es sabido que los histéricos y los posesos tienen miedo de 
ellos. ¿No es nuestro pecado hacia la Iglesia el que nos lleva a 
mirarla de soslayo y con miedo? Pero para unos ojos claros, el 
rostro de los santos es luminoso, “como el de un ángel". Para un 
corazón purificado, son siempre acogedores» 54 . 

b) El modo del conocimiento de la experiencia de la san¬ 
tidad eclesial es la simplicidad directa y espontánea del pueblo: 
«¿Por qué el pueblo, en su simplicidad directa, se vuelve 
espontáneamente hacia estos justos, me pregunto? ¿Por qué 
encuentra en ellos la consolación a su pena muda, la alegría del 
perdón, la belleza de la fiesta celeste?» 55 . Esta simplicidad es 


53 Ibid., 12. 

54 Ibid., 3. 

55 Ibid.. 3. 
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previa al acceso intelectual, que es siempre individual. «La 
“infancia” mental, y una falta de esa riqueza intelectual que impi¬ 
de entrar en el Reino de Dios, pueden ser una condición del 
conocimiento espiritual» 56 . El pueblo, en su cercanía a la 
Verdad viviente, es para Florenskij el depositario de lo univer¬ 
salmente humano. 

c) El tipo de conocimiento apropiado para el objeto religio¬ 
so depende de las características de este mismo objeto. Por 
eso el conocimiento espiritual es el conocimiento propio de la 
fe. No se trata de un platonismo gnoseológico, sino del tipo de 
conocimiento experiencial-relacional que pertenece a la misma 
fe como un don específico: es la 'yvwatg bíblica 57 y patrística. El 
modo en el que Florenskij concibe el conocimiento religioso se 
sitúa en una tradición que desarrolla el sentido bíblico del cono¬ 
cer 68 . La afirmación de la necesidad de la experiencia personal 
de la eclesialidad para el conocimiento de los dogmas está, 
efectivamente, profundamente enraizada en la concepción del 


56 Ibid., 12-13. 

57 «La fe es presentada a menudo como un sacrificio de la inteligencia 
Pero si hay un testimonio que den unánimemente la Escritura, los Padres, la tradi¬ 
ción y la experiencia cristianas, es éste: la fe abre posibilidades de conocimiento; 
existen un conocimiento y una inteligencia, gnosis y epignosis, que comienzan con 
la fe y en los que se puede crecer. (...) Este conocimiento nacido de la fe es de cali¬ 
dad, no sólo espiritual y religiosa, sino radicalmente sobrenatural. Tiene su “orden" 
propio (...), La gnosis bíblica no alcanza solamente unos enunciados materialmen¬ 
te verdaderos, sino la verdad de las cosas tomada de lo que éstas son llamadas a 
ser desde Dios y según Dios; incluye una autenticidad y un valor enteramente teo- 
nómicos. Por eso es, para el hombre, precepto y norma de vida al mismo tiempo 
que percepción de la verdad-». Y.-M. Congar, La fe y la teología (Barcelona 1970) 
130-131 

58 «La peculiaridad del concepto veterotestamentario de conocimiento aflo¬ 
ra de un modo manifiesto y ejemplar allí donde en el AT se habla del conocimien¬ 
to humano de Dios, es decir, del reconocimiento agradecido y obediente. (...) Para 
el AT no se trata, como para los griegos, de un conocimiento ya hecho y cortado y 
que establece distancias, ni de una contemplación, cuyo interés primario se orien¬ 
ta hacia una sistematización de lo conocido; el conocimiento veterotestamentario 
procede, de una forma siempre nueva, de un contacto familiar y constante con su 
interlocutor, o sea, con aquel o aquello que en un reiterado cara a cara se sitúa 
frente a él», E.D. Schmitz, Artículo “ gignoskcT en Diccionario Teológico del Nuevo 
Testamento, vol. 1 (Salamanca 1990) 301. 
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conocimiento religioso propia de la tradición oriental. En ella los 
dogmas son considerados como expresiones objetivas de la 
vida espiritual y como hitos necesarios en el ascenso del alma 
humana hacia la Realidad divina. Si los dogmas expresan una 
realidad viviente y relacional, el tipo de conocimiento que 
requieren, desde esta perspectiva, será un conocimiento tam¬ 
bién viviente y relacional. No es otro el anhelo que da vida en el 
Oriente cristiano a la misma teología. Ésta connota sobre todo 
la contemplación supra-intelectual (fleupía) del Misterio de la 
Trinidad divina 59 . Más que la comprensión racional de la fe, lo 
que busca esta teología es en primer término la unión con un 
Misterio que supera infinitamente la razón discursiva, y por eso 
adquiere una coloración eminentemente apofáticeP 0 . El dogma, 
por tanto, es una experiencia espiritual que ofrece eciesialmen- 
fe 61 la aprehensión de lo Inefable 62 . 


59 Cf. Evagrio Póntico. Tratado práctico, Prol., Sources Chrótiennes 171 
(1971) 501; c. 84,674. Más testimonios en T. Spidlík, La spiritualité de l'Orientchró- 
fien, vol. 2, La prióre, [OCA., 230, Roma 1988) 206-207. 

60 «La vía negativa del conocimiento de Dios es un proceso ascendiente del 
pensamiento, que elimina progresivamente del objeto que quiere alcanzar toda 
atribución positiva, para alcanzar finalmente una especie de aprehensión por igno¬ 
rancia suprema de Aquél que no puede constituirse en objeto de conocimiento. Se 
puede decir que es una experiencia intelectual del fracaso del pensamiento ante 
un más allá de lo concebible», V. Losskij, A l'image etá la resemblance de Dieu, 
(París 1967) 7. 

61 Como pone de manifiesto G. Lingua: «En cuanto teólogo ortodoxo para 
Florenskij el dogma es fruto de la experiencia edesial, donde la Escritura es enri¬ 
quecida por la comprensión que el Espíritu ofrece en el tiempo de la Iglesia a la 
comunidad que vive del evento cristológico. El estrato teológico del discurso flro- 
renskijano está muy atento a esta dimensión del Espíritu, como principio de actua¬ 
lización y de incremento de la revelación cristológica. (...) El dogma, en cuanto 
sedimentación del encuentro entre la economía del Hijo y la economía del Espíritu, 
es la forma más completa de revelación, porque es la fusión de saber y experien¬ 
cia. de saber y de vida», G. Lingua. Ottre TiIlusione dell’Ocddente. P.A. Florenskij e 
i fondamentí dolía filosofía russa (Toríno 1999) 109. 

62 «La tradición oriental no ha llevado nunca a cabo una neta distinción 
entre mística y teología, entre la experiencia personal de los dogmas divinos y el 
dogma proclamado por la Iglesia», V. Lossky, La teología mística della Chiesa 
d’Oriente (Bologna 1985) 4. 
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d) El conocimiento espiritual es, finalmente, de carácter 
religioso-estético, en la medida en que, para Florenskij, sólo la 
belleza espiritual puede constituirse en el criterio último de la 
eclesialidad. 

«El carácter indefinible de la eclesialidad ortodoxa (...) es la 
mejor prueba de su vida. (...) No existe noción de la eclesialidad, 
ésta es. Para todo miembro viviente de la iglesia, la eclesialidad 
es la cosa más determinada y más tangible que conozca. Y, sin 
embargo, no se puede asimilar ni conocer la eclesialidad si no 
es viviéndola, no es posible hacerlo por una abstracción ni por 
el entendimiento. Si se quiere, de todos modos, aplicar nocio¬ 
nes, las más apropiadas serán, no jurídicas ni arqueológicas, 
sino biológicas y estéticas. ¿Qué es la eclesialidad? Es la vida 
nueva, la vida en el Espíritu. ¿Cuál es, por tanto, el criterio que 
nos permite discernir que es justa? La belleza» 63 . 

Efectivamente, nuestro autor pretende llegar, no a la racio¬ 
nalidad “externa", -a los presupuestos apologéticos o a las 
razones de conveniencia del sistema dogmático-, sino a su 
racionalidad interna, mistérica, que supera el mero entendi¬ 
miento natural 64 . Quiere acceder al nexo íntimo, ontológico, de 
la realidad que se expresa por medio de los dogmas, la eclesia¬ 
lidad. En este nivel de realidad profunda, no basta el mero 
entendimiento discursivo, porque el objeto con que se quiere 
entrar en relación de conocimiento es, como hemos visto, una 
realidad viviente, una unidad orgánica superior a sus manifes¬ 
taciones. Donde el entendimiento define, disecciona y analiza, 
sólo una experiencia supra-racional o intuitiva puede captar la 
unidad sintética y el dinamismo viviente. La belleza, con todas 
sus implicaciones, es uno de los elementos fundamentales de 
la epistemología de la teología oriental 65 . Pero para Florenskij la 


63 Stolp 7. 

64 Sobre e! concepto de racionalidad en la síntesis de Florenskij cf. F. Haney, 
“Zur Rationalitátsauffassung von Pavel Florenskij" en MPF-1, 98-117; Id., Zwischen 
exakter Wissenschaft und Orthodoxie. Zur Rationalitátsauffassung Príester Pavel 
Florenskijs (Frankfurt a.M. 2001). 

65 Piero Coda, preguntándose por la especificidad de una epistemología y 
de una ontología propiamente ortodoxas, considera la “estética” como su dimen- 
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belleza no es sólo un criterio epistemológico, sino, en último tér¬ 
mino y radicalmente, el criterio mismo de la eclesialidad, de la 
presencia interna de la vida espiritual, que nada excluye. 

e) Esta belleza se descubre y experimenta en el seno de 
una relación: la paternidad espiritual. Los starcy, en los que el 
pueblo descubre la manifestación de la Verdad viviente, son los 
conocedores y discernídores de la belleza espiritual: 

«Sí, existe una belleza espiritual; permanece fuera de la capta¬ 
ción de las fórmulas lógicas; al mismo tiempo, es la única vía 
segura que nos puede conducir a definir lo que es ortodoxo y lo 
que no lo es. Los conocedores de esta belleza son los starcy 
espirituales, los maestros del “arte de las artes", como algunos 
santos Padres llamaban a la ascesis. Los starcy han aprendido 
bien a discernir la calidad de la vida espiritual. El gusto, la for¬ 
ma ortodoxas, las podemos sentir, pero no sabríamos dar cuen¬ 
ta de ellas por la aritmética. La ortodoxia se muestra, no se 
demuestra» 66 . 

La relación con el padre espiritual como fuente de belleza 
y de discernimiento será el punto de partida de las reflexiones 
sobre la Sofía en la carta 10 e de La columna. Al hacer referen¬ 
cia a este aspecto en el prólogo de su obra, Florenskij incluye 
su ensayo de teodicea en la tradición espiritual de su Iglesia 67 . 


8¡ón formal característica, cf. P. Coda, Acontecimiento pascual. Trinidad e historia 
(Salamanca 19S4) 198-199. Sobre las raíces en la teología del ps. Dionisio de esta 
“epistemología estética”, que configura la espiritualidad y también la cultura en el 
ámbito eslavo oriental, imprimiéndole una fuerte orientación hacia la verticalidad, 
cf. N. Kauchtschischwili, “Spiritualitá e bellezza. Dialogo a distanza con la cultura 
russa" en Aa.Vv., Nil Sorskij e l'esicasmo (Comunitá di Bose, Magnano Bl 1995) 
21-38. 

66 Stolp 7-8. 

67 Señalemos sólo cómo, para Florenskij la figura típica de la paternidad 
espiritual, el starec, ha asumido, en Rusia, las características del ideal del sabio en 
la antigua Grecia. Expone Florenskij esta idea en la caracterización del starec 
Serapión MaSkin, de quien Florenskij afirma en otro lugar haber tomado su sínte¬ 
sis teológica: «El antiguo ideal del sabio (...) se muestra en su más elevado des¬ 
arrollo en la concepción que los Santos Padres tienen del monje como la figura del 
filósofo cristiano. El gnóstico es en San Clemente de Alejandría el filósofo contem- 
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Sobre la eclesialldad, un último punto ha de ser tratado. 
3.2. El aspecto confesional 

En muchos pasajes de sus obras, tratando de cuestiones 
teológicas, litúrgicas o filosóficas de diverso tipo, Florenskij 
subraya la peculiaridad de la cosmovisión ortodoxa, de la cual 
aprecia, con la pasión de un enamorado, la integridad, la inte¬ 
rioridad espiritual y la concreción, en definitiva, la capacidad de 
abrazar desde dentro todas las esferas de la vida. Con ello, 
Florenskij contrapone el “estilo” o la concepción del mundo orto¬ 
doxas a los principios del juridicismo -primacía de la exteriori- 


plativo y el asceta que practica en la vida la verdad que ha conocido, el que inves¬ 
tiga la verdad, aplicándose a ello con la totalidad de su ser y disponiéndose de un 
modo vital. Del mismo modo conciben también los otros Santos Padres al filósofo. 
Ya madurado y caído de su árbol originario, la semilla de este Ideal, conducida por 
el viento de la migración, encontró para sí el mejor terreno en el barro y en la tie¬ 
rra negra de Rusia; aquí se aclimató el ideal del monje como filósofo, el del asce¬ 
ta como visionario, como gnóstico, y floreció abundantemente. Los Skovoroda, 
Solov’év y Serapión nos son conocidos, porque han dejado testimonios escritos. 
Sin embargo, ¿quién sabe cuántos más de tales gnósticos, no conocidos por 
nadie, existen entre nosotros? Una observación atenta podrá encontrar siempre 
nuevos visionarios de este tipo, que recubren Rusia como una tupida red. Se trata 
del ideal nacional del “alma viviente” ( iivoj duái ), caracterizado por la íntima aso¬ 
ciación, inhabitual en Occidente, de la mística y la lógica más estricta, de la entre¬ 
ga a Dios y el amor activo, de tradición religiosa y de progresismo político; breve¬ 
mente, la unión armónica de reflexión y praxis. Los místicos rusos son, por ello, 
desde el punto de vista del Gobierno, un elemento inadmisible; fuera del señorío 
de Dios nadie puede apaciguar su exigencia de Verdad incondicional; de un modo 
orgánico, con la totalidad de su ser, toman una posición anárquica contra todo 
poder humano, porque se conciben a sí mismos de un modo igualmente orgánico 
como miembros del Reino de Dios. Entre todos estos místicos-filósofos me parece 
el p. Serapión (MaSchin ) la más expresiva encarnación de este ideal: en su since¬ 
ridad el más puro de corazón, en su metafísica el más absoluto, en su imagen de 
la sociedad el más radical, en sus dudas el más intrépido, en su comportamiento 
el más generoso, en su vida el más consecuente, y, si le está permitido a un hom¬ 
bre un juicio sobre este aspecto, en el servicio a su Señor el más fiel», Kpocesti 
vyénjago zvanija (certy charaktera arxim. Serapiona MaSkina) [En honor de la ele¬ 
vada dignidad (Rasgos del carácter del archimandrita Serapión MaSkin)], SCT-1 
208-209. Sobre la relación del joven Pavel con el starec MaSkin, cf. A.M. 
Pentkovskij, "Archimandrit Serapión MaSkin i student Pavel Florenskij (Novye mate- 
riaty)”, Simvol 24 (1990) 205-228. 
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dad y de lo empírico que no ha sido transfigurado- y del racio¬ 
nalismo -primacía del concepto abstracto-, que ve reflejados, 
de modo típico, en las tendencias-límite del catolicismo y del 
protestantismo. En el prólogo de La columna leemos, efectiva¬ 
mente: 

«Allí donde no se da la vida espiritual, es necesario que alguna 
cosa externa garantice la eclesialidad. Una función definida, el 
papado, o un conjunto y un sistema de funciones, la jerarquía: 
tal es su criterio para el católico. Una fórmula confesional deter¬ 
minada, un símbolo, o un sistema de fórmulas, el texto de la 
Escritura: tal es su criterio para el protestante. En último análisis, 
aquí y allí, el carácter decisivo es un concepto eclesiástico-jurí¬ 
dico en el católico, eclesiástico-científico en el protestante. Sin 
embargo, convirtiéndose en el criterio supremo, el concepto 
vuelve inútil, por esto mismo, la manifestación de la vida. Es 
más: dado que ninguna vida puede tener medida común con un 
concepto, todo movimiento de la vida desborda inevitablemente 
los límites fijados por el concepto, y éste se vuelve nefasto, inso¬ 
portable. Para el catolicismo (ciertamente, considero tanto éste 
como el protestantismo en su extremo, en su principio), toda 
manifestación de vida independiente no es canónica, para el 
protestante, no es científica. Aquí y allá, el concepto debilita la 
vida, ésta es rechazada con antelación en nombre de aquél. Se 
niega habrtualmente la libertad al catolicismo y se la atribuye 
decididamente al protestantismo: una cosa no es menos injusta 
que la otra. El catolicismo admite también la libertad, pero... una 
libertad delimitada con antelación; lo que sobrepaso el límite es 
ilícito. El protestantismo admite también la constricción, pero... 
fuera del lecho trazado con anticipación del racionalismo; todo lo 
que sale de aquí no es científico. Si se puede descubrir en el 
catolicismo un fanatismo de la canonicidad, en el protestantismo 
se da un fantasma no menor, el científico» 68 . 

Dos cosas habría que tener en cuenta para valorar debida¬ 
mente este esquematismo confesional que, ciertamente, no 


68 Stoip 7. 



138 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


hace justicia a la realidad de las otras confesiones cristianas. En 
primer lugar, este esquematismo es un procedimiento tipifica- 
dor 69 , heredado de las concepciones eslavófilas, que considera 
cada confesión como el símbolo de un principio teórico, realiza¬ 
do sólo en la tendencia extrema de una confesión determinada, 
aunque aquel principio aparece, ciertamente, manifestado en 
un estilo global. Es a ese estilo, y no a la eclesialidad de las 
diversas confesiones, a lo que se contrapone Florenskij. 

Por lo que respecta, en segundo lugar, a la consideración 
de las otras confesiones, no ya en cuanto representan estilos 
condicionados por las posturas culturales, sino en cuanto a su 
carácter eclesial, sería necesario tener en cuenta las importan¬ 
tes reflexiones de Florenskij sobre el ecumenismo y el necesa¬ 
rio reconocimiento recíproco e interno de las iglesias ante el 
reto de una cultura que no está ya orientada interiormente hacia 
Cristo, así como las duras críticas dirigidas a su propia Iglesia 
rusa, no, de nuevo, en cuanto que ésta encarna un determina¬ 
do estilo de concepción del mundo, sino en su vivencia concre¬ 
ta e histórica de la eclesialidad 70 . Algunos fragmentos de su 
conferencia de la época de madurez Cristianismo y cultura 
(1923) nos pueden mostrar la amplitud de miras y la clarividen¬ 
cia de Florenskij en el problema del ecumenismo, cuya clave 


69 «Tengo que utilizar términos relacionados con categorías históricas, 
como "protestantismo", "socialismo”, etc. Pero sería equivocado ver en ellas indica¬ 
ciones a hechos históricos reales; con estos términos pretendo poner de manifies¬ 
to ciertos esquemas que han encontrado su realización en mayor o menor medida 
en los correspondientes fenómenos de la historia; sin embargo, incluso si no han 
sido nunca realizados del todo, esto no afecta en nada a mis tesis: el significado 
que otorgo a estas categorías sirve a esta finalidad: la consideración dialéctica de 
ciertos principios», O celi i smysle progressa [Sobre la finalidad y el sentido del 
progreso ], SCT-1 196. 

70 Florenskij critica en la Iglesia rusa la tendencia a sustituir la eclesialidad 
universal por los principios étnicos, así como una cierta irresponsabilidad ante el 
don de Ja fe recibido de un modo tan gratuito, cf. Zapíska o pravoslavii [Notas sobre 
la ortodoxia ], SCT-2 545-546. Otras críticas, duras y, al mismo tiempo, expresión de 
un aprecio, de una preocupación y de un amor profundos hacia su propia Iglesia, 
como la crítica de una tendencia a un cierto “docetismo eclesiológico’ las encon¬ 
tramos en Kul'turno 46 1 -463. 
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más importante ve reflejada en la necesaria orientación de 
todos los cristianos hacia el único Cristo: 

«Ante aquello que representa la cuestión infinitamente más 
importante y decisiva para la salvación, es decir, la orientación 
de fondo de la conciencia a Cristo, todo desacuerdo particular 
entre los cristianos pasa a un segundo plano, igual que pasa a 
un segundo plano si se considera el servicio que los cristianos, 
de hecho, prestan a este mundo. En este sentido, sea que se 
eleven hacia las cumbres, sea que se hundan en los abismos, 
los cristianos, de cualquier modo, se acercan cada vez más los 
unos de los otros. (...) Si los cristianos de una confesión creye¬ 
sen en la sinceridad de la orientación hacia Cristo de los cristia¬ 
nos de las otras confesiones, es probable que no hubiese más 
divisiones, lo cual no significa que acabasen también las diferen¬ 
cias. (...) Pero los cristianos siguen dividiéndose y luchando los 
unos contra los otros precisamente porque no creen en la since¬ 
ridad de la orientación cristiana recíporca» 71 . 

Nada más alejado, para Florenskij, del auténtico acerca¬ 
miento entre los cristianos en vista de su misión común y de su 
orientación hacia Cristo que la postura del fácil irenismo: 

«<Ei camino hacia la adquisición de la verdad religiosa, por otra 
parte, no se da de una manera abstracta, sino que se realiza en 
un ambiente concreto y preñado de vida. En cuanto que perte¬ 
nezco a una bien determinada confesión, es natural para mí 
pensar que las formas estructurales de mi Iglesia sean capaces 
de organizar la vida auténtica; y es obvio que engañaría a mi 
Iglesia y a los creyentes de las otras confesiones si, en un deter¬ 
minado momento, en nombre de la unidad, por ligereza o por 
motivos tácticos, comenzase a contestar precisamente estas 
formas. Pero también está claro, por otra parte, que, reconocien¬ 
do su importancia, acabaría por violar el mandamiento cristiano 


71 Zapiska o chrístiansve i kul'ture [Notas sobre cristianismo y cultura i], SCT- 
2 551. Sobre la significación ecuménica de Pavel Florenskij, cf. N. 
Kauchtschischwili, “La cultura e l'unitá dei cristiani in Pavel Florenskij”, Studi ecu- 
menici 3-4 (1986) 321-347. 
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del amor si, como condición absoluta de la unidad, comenzase 
a poner la exigencia de que todas las otras confesiones asuman 
como propias las formas concretas de vida religiosa que carac¬ 
terizan a mi Iglesia. Si estoy firmemente convencido de que una 
determinada conciencia está sinceramente orientada hacia 
Cristo, esto hace posible, e incluso necesario, el reconocimien¬ 
to recíproco y la unidad, porque toda la vida concreta florece a 
partir del germen, de aquí y solamente de aquí, mientras que 
todo el resto depende del clima y del terreno sobre el que ha 
crecido la semilla de la fe» 72 . 

La clave del reconocimiento mutuo de los cristianos estriba 
para nuestro autor -en concordancia con los principios de su 
visión de la Iglesia como organismo viviente, como núcleo vivo 
anterior a sus manifestaciones, visión que quiere permanecer 
fiel a la eclesiotogía de la Iglesia ortodoxa-, en la restauración 
de la catolicidad interna de la vida eclesial universal, en el apre¬ 
cio de la diversidad del propio don particular, donde la razón 
eclesial calóUca-sobornaja discierne la unidad pluriforme de 
una única vida: 

«La vida conciliar ( sobomaja ) de la Iglesia universal no es la 
suma de las vidas de los hombres particulares, y tampoco la de 
las diversas Iglesias: el todo es mayor que la suma de las par¬ 
tes. (...) De este modo, las diferencias de estructura y de funcio¬ 
namiento de los diversos órganos del Cuerpo de Cristo le dan la 
posibilidad de manifestaciones vitales que serían inaccesibles 
en el caso de una absoluta uniformidad» 73 . 


72 Zapiska o chrístiansve ..., 553. 

73 Ibid., 553. Más adelante: «Hay en nuestro tiempo un pecado común a 
todas las confesiones, que consiste precisamente en el olvido del término “católi¬ 
co", al cual, en el mejor de los casos, se le atribuye un significado extensivo y cuan¬ 
titativo, mientras que la expresión xadoXucó^ indica ante todo algo intensivo y cua¬ 
litativo. (...) La conciencia de la propia limitación y la consiguiente aspiración a com¬ 
pletar el propio don con el don de los otros, que están presentes fuera de un gru¬ 
po determinado, da un carácter de “catolicidad" a las diversas confesiones», 555. 
«Las formas de la vida religosa han de ser interpretadas precisamente como mani¬ 
festaciones de la vida, y lo que hemos de hacer es descifrar estos jeroglíficos de 
la razón sobórnica (sobomogo razuma) de la Iglesia universal, y hacerlos nuestros 
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Y baste con esto sobre este tema. 

Resumimos nuestro recorrido. Hemos visto cómo, para 
Florenskij, la búsqueda de la Verdad es una búsqueda eminen¬ 
temente religiosa: toda su investigación sobre el hallazgo de la 
Verdad se apoyará sobre el fundamento de la eclesialidad, que 
abrirá las vías de un conocimiento específicamente religioso. 
Veamos ahora cómo se concibe y se intuye ya la Verdad busca¬ 
da, previamente a la elaboración racional de las vías de su des¬ 
cubrimiento. 


D. La Verdad, Memoria personal de la integridad de la vida 
1. La intuición de la Verdad integral 

Puede sorprender el hecho de que, en la carta segunda, La 
duda, antes de emprender la rigurosa búsqueda teórica de la 
certeza, Florenskij comience su exposición definiendo ya pre¬ 
viamente la concepción de la verdad buscada. Efectivamente, 
como hemos visto, el problema es el conocimiento de «la 
columna y el fundamento de la Verdad», es decir, el conoci¬ 
miento de la verdad eclesial. En el dominio del conocimiento 
abstracto, para el pensamiento teórico, la Verdad buscada es la 
certeza. Pero se trata de encontrar la certeza precisamente de 
la Verdad. No es la razón la que crea la verdad, sino que la 
Verdad se manifiesta a la razón, «/a razón es posible por medio 
de la Verdad” 7 *. El primer problema, por tanto, no es metodoló¬ 
gico, sino más bien ontológico: ¿qué buscamos?, ¿qué idea 


como expresiones de la razón de Cristo. (...) La hostilidad de las varias confesio¬ 
nes en relación a estos símbolos sagrados de las otras confesiones se funda en 
un modo absolutamente no espiritual de acercarse a los símbolos mismos. Pero 
afrontar de una manera no espiritual lo que es espiritual, ¿no es acaso un craso 
error?», 556. «El grado de cercanía y de alejamiento entre las diversas confesio¬ 
nes sería entonces determinado por razones internas (...). El haber establecido 
una relación verdadera daría después la posibilidad de juzgar muchas cosas, 
comenzando finalmente a afrontarlas en su esencia», 558-559. 

74 Razum 137. 
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tenemos de la verdad?, y, en definitiva, exigiendo una respues¬ 
ta intuitiva: «¿Qué es la verdad?» 

Como buen lógico, antes de iniciar el camino argumentati¬ 
vo, Florenskij investiga los preámbulos de su exposición: 

«La certeza me certifica que la Verdad, si la alcanzo, es real¬ 
mente lo que yo buscaba. Pero, ¿qué buscaba? ¿Qué es lo que 
yo entendía bajo la palabra “Verdad”? En cualquier caso, algo 
tan pleno, que contenga todo en sí mismo • por lo tanto, su nom¬ 
bre la expresa solamente por convención, en parte, de un modo 
simbólico. Un filósofo define la verdad como u el ser omni-und' 
[suéóee vseedinnoe ]. Pero, entonces, el término “verdad” no 
abarca su propio contenido» 75 . 

Es decir, al principio de la investigación sólo tenemos una 
definición nominal de la verdad, sin que el contenido persegui¬ 
do haya sido todavía encontrado y sellado por la certeza. 
Aquello que Florenskij busca, y que intentará alcanzar racional 
y existencialmente, es la Verdad integral que contiene todo en 
sí misma. 

La búsqueda de la Verdad constituye uno de los ejes funda¬ 
mentales de la reflexión de Florenskij. La primera crisis de su 
juventud se resolvió en la intuición de la Verdad universalmente 
humana, que contiene en sí la vida de todos los hombres de 
todos los tiempos. Esta intuición será la base de todo el esfuer¬ 
zo intelectual de Florenskij, que reflejará en su propio recorrido 
las vías de la filosofía religiosa rusa: se trata de la Verdad-intui¬ 
ción, de la Verdad viviente, de la Verdad personal, de la Verdad 


75 Stolp 15. El subrayado es mío. Florenskij, en la nota 4, hace un elenco de 
los pasajes de Solov’év, el autor a quien se refiere, donde se muestra su concep¬ 
ción de la verdad como omniunidad {vceedinstvó), concepción que Florenskij con¬ 
sidera como la más importante del gran filósofo, de modo que todas sus obras no 
hacen otra cosa que explicarla. De todos modos, Florenskij toma distancia del pen¬ 
samiento de Solov’év y de su interpretación de la verdad, pero sólo en la medida 
en que ésta refleja, según Florenskij, un espíritu conciliatorio -leemos debajo 
racionalista-, ajeno al espíritu marcadamente antinómico de su propia concepción 
de la verdad. 
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como omniunidad 76 . Como Verdad que abraza a todos los hom¬ 
bres, en todos los tiempos y en todos los espacios, la intuición 
de sus rasgos fundamentales ha debido dejar una imponía refle¬ 
ja en las lenguas. Por eso Florenskij, para tomar previamente 
conciencia de lo que se busca, ofrece un estudio etimológico en 
el que se muestran los aspectos de la noción de verdad, por 
ahora tan sólo nominal, pero con toda la riqueza de lo pre-refle- 
xivo, que han sido acentuados por los diversos pueblos. 

En muchos momentos nucleares de su exposición, 
Florenskij investiga la etimología de las palabras, con el fin de 
enriquecer la argumentación. Esta utilización profusa de la eti¬ 
mología no es en él fruto de un prurito de erudición, sino que 
depende internamente de su concepción simbólica del lengua¬ 
je y, dentro de ella, de la palabra como una realidad mística 77 . 
El mismo filósofo explica la razón de la utilización del método 
etimológico en su obra, de sus límites y de su sentido preciso: 
la etimología no le sirve de argumentación científica en sentido 
estricto, sino que es utilizada como símbolo sui generis para 
captar la vida interior, el "alma" que la palabra, creación conti¬ 
nua, revela y comunica en su forma externa 78 . Este proceder 


76 Cf. la presentación de los rasgos generales de la doctrina del conocimien¬ 
to y de la concepción de la verdad en la filosofía religiosa rusa en T. Spidlík, L'idóe 
russe. Une autre visión de l’homme (Troyas 1994), cap. 2, La connaissance, 69- 
108. 

77 «Que la palabra era comprendida en la antigüedad y lo es todavía hasta 
el presente por el pueblo como una realidad mística, y, en particular, que el senti¬ 
do de la sentencia eis onoma de la Escritura es místico y metafísico, y no nomina¬ 
lista ni verbal...», Stolp nota 20. 

78 «Para evitar malentendidos, no sería inútil recordar que el verdadero 
objeto de nuestras consideraciones es la vida interior y no la lingüística. He aquí 
por qué nos referimos deliberadamente aquí, lo mismo que en algunos otros pasa¬ 
jes, a etimologías consideradas como dudosas o, por lo menos, como insuficiente¬ 
mente establecidas. (...) la lengua es, no una cosa inerte, ergon, sino una activi¬ 
dad siempre viva, energeia. La palabra es una creación continua, y tal es su esen¬ 
cia. Por consiguiente, la palabra es lo que el creador de la lengua le hace ser, el 
poeta o el filósofo. “La forma exterior de la palabra", a saber: su fonema al mismo 
tiempo que su morfema, existe para y a causa de su alma, el sema; fuera de éste, 
no se da palabra, no hay más que un proceso físico. El sema no tiene en cuenta 
su forma más que en cierta medida , está lejos de ser su esclavo», Stolp nota 773. 
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que disecciona y sondea las palabras en busca del núcleo 
viviente que la palabra esconde, aparece continuamente en los 
escritos de padre Pavel cuando se trata de alcanzar las verda¬ 
des más íntimas y más cargadas de experiencia espiritual, y 
que son, por lo tanto, más difícilmente expresables. 

Florenskij investiga, pues, las raíces etimológicas de la 
Verdad en diversas lenguas. Se intenta, en este caso, penetrar 
en la palabra '‘verdad", aún vacía de certeza ante la razón, para 
encontrar en ella el alma viviente que habita dentro, y cuya 
revelación plena se buscará por el camino argumentativo y por 
su superación final. Lo que el estudio etimológico quiere ofrecer 
es, pues, una intuición previa del contenido viviente de la ver¬ 
dad. ¿Qué exige la noción etimológica de la Verdad? Estas exi¬ 
gencias superan la fuerza de la misma razón, y, sin embargo, 
están presentes en la vida universalmente humana 79 . El probíe- 


79 Florenskij considera lo "universalmente humano" como un criterio de 
veracidad en la concepción integral del mundo: «La conciencia común a toda la 
humanidad [obáceceloveceskoe soznanie) me confirma que aparece fenoménica¬ 
mente lo que en realidad es; la mayor parte de los representantes de la filosofía o 
de la ciencia se esfuerzan, por el contrario, en desenmascarar como vacío y enga¬ 
ñoso este “aparece”. Aparece aquello que no es. No me resulta de ningún modo 
indiferente si yo puedo pensar y sentir en unidad con todo el género humano, o 
bien si, convirtiéndome en un disidente, caigo en la herejía común a la humanidad, 
es decir, en el pensamiento de grupos, círculos o individuos aislados. No me es 
indiferente en absoluto si yo puedo respirar en el bosque o en el campo a pleno 
pulmón, o si me falta el aire en un cuarto lleno de polvo; y por la más profunda pro¬ 
pensión de mi conciencia es determinada necesariamente mi vida, en lo que para 
mí es de la máxima importancia, de un modo totalmente diverso. Lo que llamamos 
veneración del nombre une estrechamente nuestro destino y la responsabilidad 
espiritual por la vida con la conciencia universal de la humanidad; la veneración del 
nombre cree en una verdad que es inherente a la humanidad desde el principio y 
de un modo inseparable, porque tan sólo la verdad confiere al hombre su valor. Ya 
sea un hombre formado o inculto, un hombre de la cultura o un primitivo, moderno 
o antiguo, el hombre fue siempre y en todas partes hombre; es decir, en el centro 
de su esencia espiritual poseyó siempre la percepción viviente de la verdad {iivoe 
oácuScenie istiny), y en este sentido todos fueron siempre iguales en cuanto hom¬ 
bres. La tarea de la veneración del nombre, como un acto intelectual creativo, es 
expresar de forma articulada la percepción originaria de la humanidad, sin la cual 
el hombre no es hombre, y con ello poner de manifiesto los presupuestos ontoló- 
gicos, gnoseológicos y psicofislológicos de esta percepción y autopercepción uni¬ 
versalmente humanas», Imeslavie kak fílosofskaja predposylka [La veneración del 
nombre como presupuesto filosófíco ], SCT-3(1) 252-253, 
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ma filosófico posterior será qué carácter habrá de tener la ver¬ 
dad racional para poder acoger en sf todas las exigencias del 
misterio de la verdad vivida y expresada por la palabra de los 
pueblos (será la cuestión del carácter antinómico de la verdad, 
que trataremos en su momento). 

La verdad ha sido expresada por los diferentes pueblos con 
las siguientes palabras: 

a) Istina, la verdad como ser viviente que permanece. La 
palabra rusa istina «está emparentada lingüísticamente con el 
verbo “ser” (es/’)». Según Florenskij 

«Istina ha fijado en sí misma la noción de realidad absoluta: 
Istina es “lo que es” (suéóee), lo que existe verdaderamente, (...) 
por oposición a lo que es ilusorio, no real, no permanente. La 
lengua rusa remarca en la palabra "istina" el aspecto ontológico 
de esta idea. De este modo, istina significa una auto-identidad 
absoluta y, por tanto, una igualdad consigo mismo, una exacti¬ 
tud, una autenticidad absolutas» 80 . 

Para Florenskij esta noción se corresponde con el concep¬ 
to escolástico de la verdad ontológica de las cosas mismas. 
Istina es todo aquello que es. La raíz del ser, es (sánscrito as), 
significaba respirar. La respiración es el signo principal y la 
esencia de la vida: respirar, vivir, ser, se contienen en la raíz de 
la istina rusa. Ser como existencia permanente, por oposición a 
las raíces del devenir (latín fui, griego tpútt). Así, en el sentido 
ruso de istina, la verdad es «“la existencia que permanece”, “el 
viviente”, “el ser vivo”, “el que respira”, es decir, que posee la 
condición esencial de la vida y de la existencia. La verdad como 
ser viviente por excelencia: esta es su noción en el pueblo 
ruso»* 81 . Florenskij considera esta concepción de la verdad 
como el rasgo más original y peculiar de la filosofía rusa, defi¬ 
nido como ontologismo. 


80 Stofp 15-16. 

81 Ibid., 17. 
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b) Aletheia, la verdad como aquello que es digno de eter¬ 
na conmemoración. La misma contradicción entre el ser perma¬ 
nente y el devenir aparece en el concepto griego de la verdad, 
á\ií fleta, pero con un matiz diverso. A-letheia está constituida 
por el alfa privativa y la palabra del olvido, Xiíflog. El olvido era 
para el espíritu griego una fuerza que disuelve en la memoria 
una parte de la realidad: es la fuerza del tiempo que todo lo 
devora. De este modo «la verdad es para el griego aXi^Aeia, es 
decir, algo que puede permanecer sin ser arrastrado por el olvi¬ 
do, por la corriente letal del mundo sensible; algo que sobrepa¬ 
sa el tiempo, que se mantiene sin fluir, algo que guarda eterna¬ 
mente la memoria. La verdad es la “ eterna memorial' de una 
cierta Conciencia. Es un valor digno de una conmemoración 
perpetua y capaz de ésta»» 82 . Florenskij subraya el parentesco 
de esta exigencia de la verdad como memoria eterna con la 
concepción que indica la Palabra de Dios: «la verdad del Señor 
subsiste por siempre»» {Sal 116,2). 

c) Veritas, la verdad como decisión jurídico-religiosa, con¬ 
sagración y objeto de respeto sagrado. La palabra latina veritas 
proviene de la raíz var, que indica el dominio cultual. Vereor 
indica el temor sagrado, el respeto, la veneración, el tabú ante 
los objetos, lugares o personas sagradas. « Verus significa pro¬ 
piamente protegido, establecido, en el sentido de aquello que 
es objeto de un tabú, de un voto o de una consagración»» 83 . 
Posee también un matiz jurídico, el veredictum , que tiene el 
sentido de «una decisión religiosa y obligatoria tomada por las 
personas encargadas del culto, porque el derecho de la anti¬ 
güedad no era más que uno de los aspectos del culto» 84 . Si el 
radical var significa originariamente hablar, «es en el sentido 
que le atribuía toda la antigüedad: el de la palabra profética y 
poderosa, consagración ritual u oración, capaz de hacer que su 
objeto inspire temor y veneración, no sólo de un modo jurídico 


82 Ibid., 18-19. 

83 Ibid., 20. 

84 Ibid., 20. 
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y nominal, sino místico y real. Vereor, por tanto, significa: "se lle¬ 
va a cabo sobre mí una práctica ritual", “la fuerza del voto se 
extiende sobre mí"» 85 . Veritas, proveniente de esta raíz, era un 
término jurídico, y sólo tardíamente adquirió un sentido filosófi¬ 
co o teológico, relativo al ámbito del conocimiento. El término 
veritas, que tiene un origen jurídico-religioso y jurídico-moral, ha 
conservado siempre este matiz jurídico. 

d) Emet, la verdad como fidelidad, apoyo y seguridad de 
la promesa. En la concepción hebrea y semita se ha fijado otro 
aspecto de la noción de verdad: el aspecto histórico o teocráti¬ 
co (es decir, relativo a la historia de la salvación). «Para ellos, la 
verdad ha sido siempre la Palabra de Dios. La naturaleza inmu¬ 
table de esta promesa divina, su carácter seguro y cierto, es lo 
que la caracterizaba para los hebreos en su cualidad de verdad. 
La Verdad es la Seguridad» 86 . Emet proviene de la raíz n«, sos¬ 
tén, apoyo. El sentido del verbo ‘aman va desplegándose en 
este sentido: sostenerse, apoyarse, intransitivo estar apoyado, 
y, de aquí, ser fuerte, firme, presentar un apoyo seguro, y, de 
aquí, ser fiel. Amén significa: fíat, en verdad ha de ser así, mi 
palabra es firme. La palabra nnN, verdad, contiene estos senti¬ 
dos: «firmeza, constancia; de aquí, la seguridad; después viene 
la fe-fidelidad, fides, en virtud de la cual el que es constante en 
sí mismo guarda y cumple la promesa; es la noción de Treue y 
Glaube. La relación de esta noción con la de honestidad, inte¬ 
gridad de alma, es clara». De este modo, «para el judío la ver¬ 
dad es efectivamente palabra verdadera, fidelidad, promesa 
segura. (...) Sólo la Palabra de Dios es la palabra auténticamen¬ 
te firme. La Verdad es la promesa invariable de Dios, asegura¬ 
da por la fidelidad y la inmutabilidad del Señor» 87 . 

El siguiente cuadro nos muestra los matices de cada una 
de las nociones de la verdad y sus caracteres comunes y dife¬ 
renciales. 


85 Ibid.. 20. 

86 Ibid-, 21. 

87 Ibid., 22. 
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Istina rusa 
(noción ontológica) 

Alethela griega 
(noción gnoseotágica) 

En Istina y aletheia 
prevalece el carácter 
filosófico, en cuanto que 
la Verdad está en rela¬ 
ción inmediata con 
cada persona. 

'Emet hebrea 
(noción histórica) 

Veritas latina 
(noción jurídico-religiosa) 

En 'Emet y Veritas 
prevalece el carácter 
sociológico, en cuanto 
que se da mediación 
social. 

Istina y ‘emet se 
refieren directamente al 
contenido divino de la 
verdad. 

Aletheia y Veritas se 
refieren directamente a 
la forma humana de la 
verdad. 



La Verdad como ser viviente que permanece y que comu¬ 
nica la vida con su aliento, como memoria eterna de aquello 
que es valioso y digno, como palabra que vincula con el centro 
sagrado de la vida, como promesa firme y fidelidad eterna, 
como, finalmente, el fondo ontológico de lo que es universal¬ 
mente humano: sólo esta Verdad, más grande que la propia 
palabra que la expresa, «es algo tan pleno que contiene todo en 
sf misma». Se plantea una útlima y decisiva, la del Sujeto 
viviente capaz de portar y manifestar una tal Verdad. 


2 . La Verdad ea Jesucristo 

La Verdad que abraza y contiene en su memoria misma la 
respiración de todo lo viviente, esta Verdad que supera la razón 
no puede ser más que una Persona. 

«“¿Qué es la verdad?", preguntaba Pilato a la Verdad. No reci¬ 
bió respuesta, y no la recibió porque era vana su pregunta. La 
Respuesta viviente estaba ante él, pero Pilato no vio la veraci¬ 
dad de la Verdad. Supongamos que, no contento con su silencio 
elocuente, et Señor hubiese respondido dulcemente al Procu- 
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rador Romano: “Yo soy la Verdad”. Incluso en este caso el inte¬ 
rrogador se habría quedado sin respuesta, porque no era capaz 
de reconocer a la Verdad como la verdad, no podía convencer¬ 
se de su autenticidad. El conocimiento que necesitaba Pilato, 
conocimiento que, ante todo, le falta a la humanidad, es el cono¬ 
cimiento de las condiciones de la certeza» 88 . 

Jesucristo, Verdad Personal, es la plenitud del conocimien¬ 
to espiritual: éste, efectivamente, se ha hecho accesible con la 
venida de Cristo, «la plenitud está en Jesucristo, el conocimien¬ 
to no se puede adquirir más que en Él y de Él» 89 . Sólo Cristo, 
entonces, y no la razón humana natural, puede aportarnos la 
clave para iluminar las contradicciones y antinomias del hom¬ 
bre. Cristo es la Verdad viviente. La Verdad intuida, en último 
término, no es un qué, sino un Quién. En su última raíz, el suje¬ 
to y el contenido de la Verdad es una Persona que abraza las 
contradicciones en el amor, porque sólo el amor personal sinte¬ 
tiza, en su riqueza insondable, lo que la razón no puede sino 
disgregar. El amor se vuelve así principio gnoseológico: la bús¬ 
queda de la Verdad que abrace la totalidad de la vida se con¬ 
vierte en una búsqueda del amor, y ia búsqueda del amor, en la 
orientación hacia su Hipóstasis personal, «el Hijo-Verbo, el 
amor hipostático divino, el Corazón paternal» 90 . Cristo es la 
Verdad personal que conserva el dramatismo mismo de la vida 
y de ia búsqueda de la verdad en un amor irreductible a cual¬ 
quier sistema, porque es un amor crucificado, y la sabiduría 
antinómica sigue siendo una cruz para el pensamiento y un 
traspaso a un nivel esforzado y doloroso, el del conocimiento 
espiritual, que hemos expuesto. Como comenta M. Cacciari en 
su estudio sobre Florenskij: «La Verdad comprende en sí mis¬ 
ma el drama de su caída, de su encarnación, de su cruz. Si no 
fuese así, no sería la Verdad, sino una parte, no acogería en sí 
a la vida (no la salvaría), sino que representaría, si acaso, un 


68 Ibid., 23. 

89 Ibid., 13. 

90 Stolp Carta cuarta, La Luz de la Verdad, 76. 
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Fin estático de la misma vida, el objeto de una infinita y estéril 
espera» 91 . 

En esta concepción, finalmente, Florenskij no hace más 
que permanecer fiel a las convicciones más hondas de la inte¬ 
ligencia creyente propia del pensamiento religioso ruso. Como 
pone de manifiesto T. Spidlfk, una de las características de este 
pensamiento es el haber subrayado que sólo en Cristo puede 
resolverse el problema de la contradicción humana: 

«Es sabido que los Hebreos encontraban a Dios en la historia, 
que los griegos lo buscaban en el macrocosmos; pero los mon¬ 
jes cristianos, desde el principio, lo han buscado en el microcos¬ 
mos, es decir, en el hombre como imagen de Dios. (...) La origi¬ 
nalidad rusa aparece sin embargo más manifiesta si se conside¬ 
ra la misma relación gnoseológica desde el punto de vista 
opuesto: no solamente se afirma el conocimiento de Dios a par¬ 
tir del hombre, sino también el conocimiento del hombre a partir 
de Dios. Los Rusos son bien conscientes de que el hombre no 
es “conocido", sino “desconocido”, un misterio. ¿Quién podrá 
resolver todos los problemas que el ser humano, esencialmente 
antinómico, “plantea”? Solamente Cristo, Hombre-Dios. 
Entonces, se puede afirmar con Bulgakov que la antropología es 
inseparable de la cristología» 92 . 


91 M. Cacciari, Icone dolía Legge (Milano 1985) 194. En palabras de A. 
Milano: «Una fe cristiana auténtica comporta el asentimiento, en primer lugar, a 
una persona que es un irreductible signo de contradicción ( seméion antilegóme- 
non, Le 2,34) (...) Jesucristo da para pensar, y esto porque, retomando (...) la ful¬ 
gurante terminología paulina, él es, ciertamente, escándalo y locura, pero es, jun¬ 
to a esto, también potencia y sabiduría: una paradoja, que impone que se le escru¬ 
te con paciencia tena*, infatigablemente, poniéndose en búsqueda de su íntimo 
sentido y sondeando su última racionalidad», A. Milano. Quale veritá. Per una cri¬ 
tica della ragione teológica, (Bologna 1999) 14. 

92 T. ápidllk, L'idée russe, cit., 21. Esta visión, por otra parte, es muy cerca¬ 
na a la afirmación central de la antropología del Concilio Vaticano II, Gaudium et 
Spes 22: « En realidad, el misterio del hombre sólo se esclarece en el misterio del 
Verbo encamado. Porque Adán, el primer hombre, era figura del que había de 
venir, es decir, Cristo nuestro Señor. Cristo, el nuevo Adán, en la misma revelación 
del misterio del Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al propio 
hombre y le descubre la sublimidad de su vocación». 
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Por otra parte, sólo en Jescristo habita aquella “verdad 
viviente”, cuya búsqueda constituye uno de los aspectos carac¬ 
terísticos del acercamiento ruso a la filosofía, y, por tanto, de 
sus exigencias al saber humano. Como ha puesto de manifies¬ 
to S. Polovinkin, este aspecto de la espiritualidad eslava orien¬ 
tal ha marcado decisivamente algunos de los rasgos caracterís¬ 
ticos de los filósofos religiosos de la “edad de plata”: 

«La "verdad viviente" es una de las categorías fundamentales de 
la filosofía ortodoxa rusa (...). Poco a poco, los pensadores rusos 
ortodoxos se persuaden de que la verdad es un rostro, una per¬ 
sona, y no un conjunto de juicios, y relacionan esta teoría con 
las palabras de Jesucristo: “Yo soy el camino, la verdad y la vida” 
(, Jn , 14,6). (...) De la verdad se llenan también todos aquellos 
que, en la oración, se dirigen a esta fuente de verdad. Los san¬ 
tos starcy alcanzan las vetas de la unión con Dios, y ellos mis¬ 
mos se convierten en fuentes de verdad (...). De aquí deriva una 
de las características más importantes de la filosofía rusa orto¬ 
doxa, su amor a lo concreto, y, por consiguiente, también el 
rechazo de los sistemas. (...) Esta representación del sistema 
como un espectro de la realidad viva es característica (...). Con 
la idea del sistema los pensadores rusos relacionaban la idea 
del arbitrio injustificado de los filósofos sistemáticos, que erigían 
sistemas a partir solamente de sí mismos, condenándolos por 
eso mismo a la ausencia de verdad» 93 

Si la Verdad, efectivamente, es una persona, esto no podrá 
no caracterizar radicalmente las vías de la gnoseología: «Si la 
verdad es sentida como una realidad personal, entonces el 
modo del conocimiento será el encuentro con una persona, la 
Persona de Cristo, única verdad en plenitud» 94 . 


93 S.M. Polovinkin, “Filosofía e ortodossia. Gli 'starcy' e la teoría dalla Venté 
vivante’" en Aa.Vv., San Sergio e il suo tempo, (Comunitá di Bose. Magnano Bl 
1996) 232-233. (El subrayado es mío) 

94 T. Spidlfk, L'idóe russe, cit, 214-215. 
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E. El encuentro de los dos mundos en el culto 

Señalamos ahora brevemente la correspondencia del pro¬ 
ceso seguido en este capítulo sobre los fundamentos gnoseo- 
lógicos con los temas de la antropodicea. 

El movimiento de la teodicea ha partido de la constatación 
de la contradicción entre los dos mundos, de la distancia entre 
la vida corruptible y el centro divino, y se ha abierto a una bús¬ 
queda religiosa de la Verdad eterna y personal, en la experien¬ 
cia de la eclesialidad. La misma constatación de la falta de 
armonía y de la dispersión de la vida llevará, en la antropodi¬ 
cea, a una búsqueda del espacio concreto donde los dos mun¬ 
dos, dolorosamente separados, se encuentren el uno al otro. La 
búsqueda religiosa de la Verdad que anima la teodicea se con¬ 
vierte, en la antropodicea, en una búsqueda de la experiencia 
religiosa directa, del encuentro personal con Dios, que es inse¬ 
parable del cuito. 

Comienza Florenskij sus lecciones sobre la Filosofía del 
culto con la constatación de un hecho: el tejido religioso de la 
cultura se encuentra degenerado, y en los discursos sobre el 
amor, que llenan la conciencia contemporánea, falta la auténti¬ 
ca linfa religiosa. La palabra «amor», cayendo del ámbito del 
misterio, ha quedado reducida al psicologismo de un mero sen¬ 
timiento humanitario: 

«‘‘¡Cristo ha resucitado!" “¡Amor, amor, amor, y siempre amor...!" 
Repetida una infinita multitud de veces por la infinita multitud de 
aquéllos que ni tan siquiera se han acercado al umbral de la reli¬ 
gión, esta palabra llena de misterio ha perdido todo su sentido. 
Como un tejido conector, se ha acrecentado, ha llenado de sí 
toda la esfera de la conciencia religiosa de nuestros contempo¬ 
ráneos, arrinconando de este modo todo el contenido de la reli¬ 
gión... La más evidente degeneración del tejido religioso se 
muestra en los discursos sobre el amor. Sí, en los discursos, 
porque, ¿quién osaría pretender pronunciarse sobre la vida del 
amor, y me refiero precisamente al amor, y no a aquel altruismo 
humanitario fundado sobre la carrera, sobre la vanagloria y el 
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orgullo, o sobre la fragilidad de los nervios o la histérica suscep¬ 
tibilidad a la vista de los sufrimientos?» 95 . 

La separación de la religión y de la vida lleva a que tanto la 
una como la otra se encuentren en un estado de degeneración. 
Para superar el abismo «es necesario prepararnos con una 
actitud valiente a encontrar la vida auténtica en la religión» 96 . 
Situar el amor, y con él, en gran medida, el contenido de la con¬ 
ciencia contemporánea, en su auténtica raíz viviente, que es la 
relación con Dios, éste es el camino para la construcción del 
puente. Si la dogmática busca la «palabra mágica» que vuelva 
a abrir la conciencia moderna al tesoro de la experiencia ecle- 
sial, la antropodicea intentará vivificar, para poder afrontar la 
realidad humana desde la auténtica experiencia religiosa, la 
«palabra del amor». Pero para ello es necesario recuperar el 
temor de Dios, o sea, el encuentro real con el Dios que descien¬ 
de a la cima de lo humano: 

«¿Recordáis quién habló del amor, precisamente de un modo 
particular? Fue el apóstol del amor (...). Pero él es el hijo del 
trueno, Boanerges. Efectivamente, sólo quien ha encerrado en 
sí las divinidades celestes de la tempestad tiene derecho a pro¬ 
nunciar la palabra del amor. Cuando los truenos sofocados 
retumban en nuestras entrañas, cuando los golpes pesados de 
los martillos forjan nuestro corazón, cuando relampaguean los 


95 Strach Botij, FK 27. 

96 Ibid., 87. Vladimir Soiov'év constataba la misma separación entre la reli¬ 
gión y la vida en el comienzo de sus Lecciones sobre la Divinohumanidad: «La reli¬ 
gión actual se encuentra en un estado muy miserable, es más, no existe de hecho 
como principio dominante, como centro de gravedad espiritual, y en su lugar tene¬ 
mos la asi liamada religiosidad como humor personal y como gusto personal, que 
algunos tienen y otros no tienen, como a algunos les gusta la música y a otros no. 
(...) Porque nos falta un centro absoluto, se multiplican los centros relativos y tem¬ 
porales de nuestra vida y conciencia, las necesidades y los intereses varios, los 
gustos y las modas, las opiniones y las concepciones. (...) Esta falta de principios, 
esta disgregación, son un hecho indudable y evidente; pero no es menos induda¬ 
ble y evidente el hecho de que la humanidad no puede quedar satisfecha, y que 
busca en todo caso un principio unificador, a partir del cual poder ponerlo todo en 
relación», V. Solov’év, Sulla Divinoumanitá e altríscritti, (Milano 1971) 62. 
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rayos y surcan y desgarran nuestra marchitez creatural, enton¬ 
ces sucederá aquello que revivificará el amor» 97 . 

El auténtico sentido del amor sólo podrá ser revivificado 
por la experiencia religiosa genuina, la que conduce a la invo¬ 
cación: «Tú eres, verdaderamente» 98 . La función de la antropo- 
dicea será edificar el amor, no sobre el psicologismo, sino sobre 
la experiencia de la Realidad personal de Dios invocada en el 
culto, restaurando así las raíces religiosas de la vida, marchita¬ 
das en el campo del hombre moderno. La experiencia renova¬ 
da del temor de Dios no sólo despertará, en la visión de 
Florenskij, el sentido del auténtico amor, sino que también vol¬ 
verá a aportar a la cultura, desde el centro de la más alta reali¬ 
dad, aquel sentimiento de maravilla 99 ante el misterio que dio 
origen a la experiencia filosófica: «“El principio de la sabiduría 
es el temor del Señor"’. Sin embargo, son pocos los que se han 
puesto a reflexionar sobre la verdad ineludible de estas pala¬ 
bras, tan cercanas al juicio de los filósofos, que ven en el estu¬ 
por un principio de la filosofía. Para acceder al conocimiento es 
necesario el encuentro con el objeto del conocimiento: el signo 
de que se ha llegado a este contacto nos es servido por una 
conmoción del alma, por el temor» 100 . Si el temores la garantía 
de un encuentro-conocimiento real de la Realidad suprema, 
encontrar las vías para la renovación de su experiencia ayuda¬ 
rá a la recuperación del modo religioso de situarse ante cada 
realidad, al restablecimiento de las vías hacia el misterio del 
ser, bloqueadas por el racionalismo y el psicologismo 101 . 


97 Strach Boiij, FK. 27-28. 

98 Cf. Strach Bozij, FK 29. Florenskij recoge en sus reflexiones el sentido 
que a esta invocación le dio V. Ivanov, cf. V. Ivanov, Ty esi (Tú eres), en Sobranie 
So?inenij , III, (Bruxelles 1979) 262-268. 

99 Cf. el estudio del nombre-misión del apóstol Tomás como portador del 
estupor filosófico, inicio de la sabuduría, al corazón del mundo hindú, buscador del 
conocimiento, Dialektika, SCT3(1) 131-134. 

100 Strach Boiij, FK 29. 

101 La cultura racionalista que Florenskij critica ha caído, para nuestro autor, 
en una trampa psicológica: reposando en el sentimiento de que todo es accesible 
a la razón, ha destrozado la integridad viviente de la realidad concreta, y ha mata- 
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Si en la teodicea la puerta para acceder a la Verdad era el 
conocimiento espiritual, en la antropodicea el acceso a la mis¬ 
ma Realidad divina es abierto por la experiencia del temor de 
Dios: «La religión es ante todo temor de Dios, y quien pretende 
penetrar en el santuario de la religión ha de aprender a tener 
temor» 102 . Como en la teodicea, también en el culto la santidad 
divina experimentada constituye el auténtico conocimiento de 
Dios. Es esta experiencia la que reúne, en la profundidad de la 
conciencia humana, los dos mundos separados por el pecado: 

«Sí, este temor es despertado por un encuentro con lo nuevo, 
con aquello que es radicalmente nuevo, en contraste con nues¬ 
tra vida cotidiana. En la concatenación de las impresiones del 
mundo irrumpe como una cuña aquello que no-es-de-este-mun- 
do, que no es comparable con nada, que no se asemeja a nada, 
que es totalmente otro. Y, una vez que se ha introducido, desga¬ 
rra el tejido de lo habitual y, con él, también nuestra conciencia, 
que se había adherido a lo habitual; penetra como una espada 


do el principio de la verdadera filosofía, que es la admiración ante el misterio. 
«Unida a la anterior percepción y comprensión del mundo, que era una cosmovi- 
sión expoliadora, subsistía la idea de que todo es comprensible, de que no existe 
nada que no se pueda comprender, y, si existe, es sólo porque aún no ha sido 
investigado. De este modo, todo era disgregado en partes, y en partes elementa¬ 
les, que son superficiales espiritual mente, privadas de toda profundidad interna, de 
un significado espiritual. Y, sin embargo, la percepción concreta posee, sin duda 
alguna, la sensación de la profundidad, pero las partes racionalmente disgregadas 
quedaban bastante lejos de la percepción concreta. (...) Tal proceder es inherente 
a la concepción racionalista del mundo, que se empeña por todos los medios en 
arrancar de un tirón el velo de todo lo que es misterioso, y en aclararlo todo con la 
luz eléctrica. Psicológicamente es comprensible que el hombre se diga a sí mismo 
que todo es muy sencillo. Sin embargo, este sentimiento es diametralmente opues¬ 
to a aquel otro que dio origen a la filosofía, el sentimiento de la admiración. Ser filó¬ 
sofo significa percibir siempre la realidad como algo nuevo, que nunca permite 
saciarse, que nunca aparece como algo banal. El podvig de la vida espiritual con¬ 
siste precisamente en esto: en que, con él, todas las cosas son renovadas, comen¬ 
zando en la propia conciencia, y después también fuera de uno mismo. Todo se 
reduce a una cosa: transfigurar la entera realidad. Es necesario morir, olvidar todo 
aquello que parece que hemos perdido: y, cuando despertemos, todo aparecerá 
ante nosotros como algo nuevo, maravilloso y transparente de gozo para siempre», 
Kul'tumo , pp. 395-396, 

102 Strach Bo¿ij, FK 28. 
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de doble filo hasta el punto de división del alma y del espíritu, 
precisamente hasta aquella juntura donde se tocan nuestra inte¬ 
rioridad noumenal y la esfera de los fenómenos, de las manifes¬ 
taciones, de las compenetraciones de los dos mundos. Una vez 
penetrado hace que nuestro "Yo” se inflame como un brasero: 
desde el Tiempo hemos entrevisto la Eternidad» 103 . 

La experiencia del temor de Dios, que está en la base de 
todo culto, pone al hombre verdaderamente en contacto con la 
transcendencia divina. Podemos leer en el texto que se cita a 
continuación las características fundamentales del encuentro 
religioso con el Misterio: 

««Aquí lo nuevo desgarra el velo de lo habitual, dándole un 
aspecto misteriosamente extraordinario. El origen del temor no 
está, sin embargo, en el aspecto de lo nuevo que irrumpe, sino 
en la sensación de transcendencia de aquello que aparece. 
Aquello que no es de este mundo se ha revelado, y todo el mun¬ 
do es percibido como algo fluctuante, inestable, variable: lo que 
aparece en el tiempo se ofusca ante aquello que es verdadera¬ 
mente desde siempre. Junto a todo lo que aparece en el tiempo 
se ha ofuscado también nuestra existencia: nosotros mismos 
somos como una llamita temblorosa en medio de un inmenso 
campo azotado por el viento, sobre el confín que limita con la 
nada; por poco no somos lo que no es. Pero precisamente 
entonces encontraremos nuestro eterno punto de apoyo en 
aquello que es desde siempre. Nuestra última humillación es 
también nuestra mayor exaltación. El temor de Dios tiene una 
doble eficacia. Es el origen eterno y el generador de este movi¬ 
miento antinómico: es el motor eterno del si y del no de nuestra 
existencia. Es el cráter en el cual la lava fluye incandescente y 
nunca se cubre de corteza pétrea. Es una ventana en nuestra 
realidad, desde la cual se ven los otros mundos. Es una brecha 
en la existencia terrena, desde la cual irrumpen las corrientes 
del otro mundo, nutriéndola y revigorizándola. Brevemente: esto 
es el culto » 104 . 


103 lbid„ 29. 

104 Strach Bozij, FK 29. 
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De este modo, el culto se convierte en una encarnación 
concreta de la Verdad buscada, y en el lugar específico del 
encuentro de los dos mundos: «La primera, fundamental y más 
estable definición del culto es precisamente esta: el culto es 
aquella parte de la realidad, distinta de todas las otras, donde 
se encuentran lo inmanente y lo transcendente, lo terreno y lo 
celeste, las cosas de este mundo y las del otro, el instante y lo 
eterno, lo relativo y lo absoluto, lo corruptible y lo incorrupti¬ 
ble» 105 . Esta finalidad del culto como el lugar simbólico-real del 
encuentro de las dos realidades, la inmanente y la transcenden¬ 
te, es subrayada por Florenskij en cada paso de su reflexión: 
«El contacto de lo “visible" con lo “divino”, de lo "sensible” con lo 
'‘inteligible’’ -lo noumenal, lo transcendente-, éste es el rasgo 
característico y fundamental del culto» 106 ; «Los objetos del cul¬ 
to son una reunificación realizada de lo temporal y lo eterno, del 
valor y del dato, de lo incorruptible y de lo corruptible. En esta 
antinomicidad suya consiste su peculiaridad esencial» 107 ; «La 
naturaleza de la religión consiste en reunir a Dios y al mundo, 
el espíritu y la carne, el sentido y la realidad. (...) La religión con¬ 
duce a la unión misteriosa, tremenda e inaccesible de los dos 
mundos, y esto se lleva a cabo por medio del cu/to» 108 ; «El cul¬ 
to es el conjunto de las Sacra, es decir, de las cosas consagra¬ 
das, y así mismo de actividades y de palabras, incluyendo aquí 
las reliquias, los ritos, los sacramentos, etc., todo aquello, en 
general, que sirve para establecer los nexos de nuestro mundo 
con los otros mundos, con los mundos espirituales» 109 . Otras 
dos definiciones del cuito tejen la estructura del estudio de 
Florenskij. La primera es la definición del culto como aquello 
que conduce al hombre a la experiencia de la salida de sí mis¬ 
mo: «(...) qué es lo que el culto tiene precisamente que realizar: 
a partir de su finalidad se determina su estructura. Le corres- 


105 Ibid., 30. 

106 Ibid., 30. 

107 Kul't, religija i kul’tura, FK 59. 
10B Ibid., 60. 

109 Ibid., 62. 
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pónete, pues, realizar las condiciones transcendentes de ía vida: 
la salida del hombre de la propia autorreclusión subjetiva y el 
apoyo en la realidad absoluta y objetiva. Por consiguiente, el 
culto es el sistema de las actividades que llevan a cabo esta 
salida y que orientan la totalidad de la vida hacia lo incondicio¬ 
nal, hacia el Centro Inmóvil y hacia lo Eterno»» 110 ; «La invoca¬ 
ción no es un aspecto parcial de nuestra actividad espiritual, 
sino que es la concentración de todo el ser, que llega a su per¬ 
fección por la salida mística de sí mismo, y es el contacto con 
el Invocado. Todo el culto tiene como contenido propio nuestra 
salida fuera de la esfera terrestre y la conducción a la esfera 
celeste. El sacramento es esta misma ascensión al cielo, y, por 
consiguiente, constituye el sacrificio de nuestro ser a Dios» 111 . 
La segunda, la definición del culto en su función de santificar la 
realidad: «Teniendo como finalidad fundamenta! la salvación, el 
culto es aquella actividad que ha de santificar al hombre, y, más 
ampliamente, a toda la creación»» 112 , y: «La tarea del culto no es 
mostrarnos el Misterio reduciendo a cenizas nuestra fragilidad, 
sino salvar esta fragilidad, conduciéndola a la comunión con el 
mundo superior, para ser por él iluminada, regenerada y santi¬ 
ficada» 113 . 

Pero el culto es la asimilación y la realización de la eclesia- 
lidad, es la pulsación de la vida concreta de la Iglesia. El culto 
nace del seno mariano de la eclesialidad. Y la Iglesia es preci¬ 
samente la misma escala que reúne los dos mundos: 

«La obra de esta actividad central y fundamentalísima de la 
razón [la actividad cultual] es la manifestación de la idea, o la 
encarnación de la idea. Esto no es otra cosa que el descenso de 
lo alto hasta lo bajo, y el ascenso de lo bajo hacia lo alto, la reu¬ 
nión del Cielo y de la tierra. “El cielo y la tierra se han encontra¬ 
do", canta la Iglesia en la liturgia del nacimiento de Cristo, defi- 


110 Slovesnoe sluíenie , FK 398. 

111 Ibid., 408 

112 Ibid., 397. 

113 Osvja¿¿enie real’nosti, FK 220. 
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niendo así la Encarnación. (...) El lugar de esta reunión es la 
Madre de Dios. Por eso en el canon al Ángel Guardián (...), el 
orante se refiere a ella de este modo: Madre de Dios «escala 
racional, que hace descender a Dios hacia abajo y eleva a los 
hombres hacia arriba». “Racional” significa accesible a la razón, 
noumenal. La Madre de Dios es la escala accesible a la razón, 
por la cual desciende Dios al mundo y asciende el hombre al 
cielo. Pero la Madre de Dios es también la Iglesia, el centro de 
la Iglesia, el corazón eclesial: en ella se lleva a cabo con pecu¬ 
liar fuerza expresiva aquella actividad que define el ser de la 
Iglesia, es decir, aquella actividad que constituye la base más 
profunda de la unidad de la autoconciencia. Esta actividad es 
una escala que hace descender a Dios al mundo y ascender al 
hombre al cielo» 114 . 

La Verdad buscada en la teodicea será intuida como 
Belleza en la antropodicea: como proceso de santificación por 
obra del Espíritu Santo, que es la Hipóstasis de la Belleza: «Por 
medio del perfume natural [del myron] las manos se tienden al 
encuentro con este Perfume del Espíritu Santo Eterno. (...) En 
el Espíritu Santo es transfigurado el perfume terreno, y en este 
último es impresa la marca del Espíritu, de modo que lo celes¬ 
te se refleja en lo terrestre, y lo terrestre participa de lo celeste. 
(...) Los que son marcados con ól poseen en sí mismos el sello 
de la Santísima Trinidad, son hechos templos de Dios, eleván¬ 
dose así por las gradas de este camino ascendente, hasta lle¬ 
gar, finalmente, al ámbito absoluto: el mismo Espíritu es la 
Alegría, el Adorno, el Perfume, y, en definitiva, la Belleza» 115 . Y, 
más adelante: «El Espíritu Santo es la medida suprema de la 
vestidura luminosa de la personalidad espiritual, y Él es la 
Belleza y la Fuente de la Belleza, que todo embellece de sí mis¬ 
mo» 116 . El culto, este ámbito pneumatológico, tendrá como obje¬ 
tivo la iluminación de ia materia, la transfiguración de la sustan¬ 
cia material, la espiritualización, santificación y divinización de 


114 Kul't, retigija i kultura, FK 55-56. 

115 Osvjaáóenie real'nosti, FK 248. 

116 Ibid., 258. 



160 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


la actividad humana 117 . Y la obra del Espíritu en el culto no es 
otra que el desarrollo en el mundo de la dinámica cristológica 
de la Encarnación. Como “encarnación de la idea", el ámbito del 
culto es una extensión de la dinámica de la Encarnación de la 
Verdad personal. En el culto, la Encarnación, que realiza la 
Belleza de la Verdad, es demostrada como la suprema raciona¬ 
lidad del mundo. Efectivamente, la actividad cultual, 

«siendo una producción de realideades-cosas, tiene que tener 
relación efectiva con el mundo material (...) en los caracteres 
más incuestionables y evidentes, en el ser palpable, material, 
masivo -clara e indiscutiblemente-. Por otra parte, siendo pro¬ 
ducción de significados -\6yu¡v-, siendo una actividad racional, 
( umnym ), de palabras, (slovennyrr), en el sentido de la significa¬ 
ción, esta actividad tiene, de un modo u otro, que manifestar el 
sentido, y además de un modo evidente, y no como se hace en 
la técnica (...), donde es necesario demostrar este sentido. Por 
consiguiente, el sentido y la producción de esta actividad del 
espíritu tiene que ser evidente, manifestada en algún cuerpo. El 
mismo cuerpo tiene que presentarse ante la contemplación, 
ante la consideración, como un sentido encarnado: ó Aifyog 
aáp£ éyeyeTo» 110 . 

La misma dinámica de la Encarnación determinará el movi¬ 
miento que, en el pensamiento de Florenskij, va del culto a la 
cultura. El tono y la dinámica de la antropodicea de Florenskij, 
que encuentra en la realidad cultual su punto de irradiación, 
sólo pueden comprenderse sobre las hormas de la teología de 
la Encarnación del Oriente cristiano. Sólo así pierde su extrañe- 
za. La clave de lectura de la entera antropodicea, y especial¬ 
mente de la filosofía del culto, es el ámbito de reflexiones que 
desarrollan las definiciones del segundo Concilio de Nicea, 
referentes a la relación del dogma de la Encarnación con la ico¬ 
nografía. Florenskij extiende esta relación al ámbito del arte y 
de toda la actividad humana en general: 


117 Cf. Kul't, religija i kul'tura, FK 56. 

118 Ibid, 55. 
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«Con la proclamación del dogma de la veneración del icono, el 
sentido universal de la humanidad ha determinado la naturaleza 
del arte figurativa como algo que posee un valor incondicional. 
En conformidad con esta proclamación, podemos decir que el 
fenómeno estético en su cumbre más alta, como icono, y tam¬ 
bién, por consiguiente, el arte en general, aunque no de un 
modo tan persuasivo como en su grado más elevado, no es tan 
sólo una combinación de impresiones externas, que conmueve 
nuestra facultad impresiva, sino que es verdaderamente la mani¬ 
festación, en la sensibilidad y por medio de lo sensible, del ser 
de la realidad, es algo, por tanto, incondicionalmente digno y 
eterno. El arte es « anamnético », según la enseñanza de los 
padres del Vil Concilio Ecuménico. (...) Según nuestra valora¬ 
ción, este pensamiento se deduce indudablemente y con toda 
claridad de la idea de la encarnación, de la idea de la encarna- 
bilidad y el carácter encarnatorio del Sentido Absoluto del ser; 
está claro para nosotros que la idea de la divinización del hom¬ 
bre trae consigo, necesariamente, también la idea del valor 
incondicional de su actividad. Y, por otra parte, nuestra convic¬ 
ción de que el arte posee un auténtico significado tiene como 
presupuesto patente la afirmación general de la posibilidad de 
encarnarse y la tendencia hacia su encarnación del Valor 
Incondicionado» 119 . 

Se trata, pues, en su antropodicea, de una aplicación de la 
teología de la Encarnación a todo lo que en la visión oriental 
participa de la dinámica espiritual y simbólica del icono, que es 
todo lo visible en la realidad de la Iglesia, y el cosmos entero en 
su carácter sacramental. 


F. Conclusión 

Nos hemos preguntado en este capítulo por la raíz espiri¬ 
tual de la gnoseología de Florenskij, tanto en el campo de la 
teodicea como en el de la antropodicea. En ambos hemos par- 


119 Molennye ikony Prepodobnogo Sergija, ITPI 247-248 
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tido de la experiencia de la contradicción: la integridad de la ver¬ 
dad y de la belleza no son accesibles a la experiencia inmedia¬ 
ta; es necesario, por tanto, dar inicio a una búsqueda religiosa, 
una búsqueda de la salvación. Es imprescindible, para ello, la 
experiencia del temor de Dios, el encuentro personal con la rea¬ 
lidad divina. El lugar del encuentro es la Iglesia, síntesis sacra¬ 
mental y viviente de los dos mundos. Sobre la base de «la 
columna y el fundamento de la Verdad», puede tener lugar el 
conocimiento integral, que es espiritual. Y lo es, en último térmi¬ 
no, porque la Verdad buscada es la realidad máximamente espi¬ 
ritual, Aquél en cuya carne reposa el Espíritu, uniendo en sí 
mismo lo que en el hombre se encuentra dividido: el ser y el 
sentido. 



Capítulo 3 o 

HACIA LA RAÍZ TRANSCENDENTE DE LAS 
FACULTADES DEL ESPÍRITU 


El primer momento de la reflexión teológica de Florenskij, 
que consideramos en este capítulo, posee un carácter trans¬ 
cendental. En el postado de La columna, Florenskij denomina 
este paso como la búsqueda de “las condiciones formales del 
acto de fe” 1 . Siguiendo su desarrollo, añadimos que el primer 
paso propiamente filosófico de la antropodicea es la búsqueda 
de las condiciones del acto de culto. El movimiento es ascen¬ 
dente, va de abajo hacia arriba, buscando los fundamentos o 
las condiciones de posibilidad del ejercicio de la razón (teodi¬ 
cea) y de la actividad humana creadora, generadora de la cul¬ 
tura (antropodicea). El punto de partida será en ambos casos la 
constatación de la contradicción que lacera la razón y la activi¬ 
dad humanas: ninguna de las dos facultades se encuentra en 
su estado actual íntimamente unificada, en posesión del objeto 
al que tiende por su propia naturaleza. La razón busca la 
Verdad, pero, en las condiciones del entendimiento caído, no 
posee aún subjetivamente su certeza. La actividad humana 


1 StOlp. 488. 
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aspira a la Teurgia, a la unidad integral en la producción de la 
Belleza, pero tampoco la encuentra en su propio ámbito natu¬ 
ral. A la insuficiencia de este ámbito meramente natural, que no 
es capaz por sí mismo de encontrar salida a las contradiccio¬ 
nes, se añade el hecho del pecado, que ha distorsionado el fun¬ 
cionamiento de las facultades del espíritu. Frente a una razón 
caída en la autosuficiencia del pecado y una actividad impoten¬ 
te para saldar las contradicciones, el espíritu sigue buscando el 
conocimiento de la Verdad y la creación de la Belleza, cuya 
intuición sigue poseyendo, a pesar de todo. Pero se trata sólo 
de una intuición y un recuerdo: en el ámbito empírico reina la 
contradicción. 

Estudiamos este primer momento en la carta 2- de La 
columna, La duda y en la Lección 2® del ciclo de lecciones 
sobre la Filosofía del culto, Culto, religión y cultura. 


A. «La Verdad se hace a sí misma verdadera». La búsqueda 

DEL FUNDAMENTO DE LA RAZÓN 

Con la carta segunda, La Duda, nos encontramos en el 
centro del itinerario lógico propuesto por Florenskij en la bús¬ 
queda y en el conocimiento de la Verdad, anhelada ardiente¬ 
mente pero aún no conquistada. Porque se trata, efectivamen¬ 
te, de una conquista personal de la certeza. Toda esta carta 
expondrá el proceso del hallazgo de la Verdad, que se entrega 
a sí misma, como un verdadero agór? en el que está compro¬ 
metida la razón humana y, en el límite, toda la existencia radi- 


2 No en vano, el motivo que preside, como frontispicio, las reflexiones de 
esta carta es: His ornari aut morí, coronarse de ella o morir. En dibujo, una triple 
corona de triunfo: el encuentro con la Verdad Trina que se revela en la fe al final de 
la lucha hasta el límite de la epochó corona, efectivamente, la búsqueda de la ver¬ 
dad, que conlleva el riesgo supremo y la opción decisiva. Este agón por la Verdad 
será, pues, una búsqueda eminentemente racional y teórica y, por eso mismo, con¬ 
duciendo más allá de la razón discursiva, al fundamento que la transciende y la 
funda, una búsqueda existencial que implica a la integridad de la persona. 
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cálmente. En este capítulo, que posee un marcado carácter 
autobiográfico, Florenskij expone teoréticamente el proceso 
hacia la consecución de la certeza, que le llevará a plantear ia 
cuestión del fundamento mismo de la razón. 


1. Las condiciones de la certeza y las contradicciones de 
la razón 

El problema de la certeza consiste en el descubrimiento de 
su criterio, por el cual, en el acto del juicio, afirmo la verdad. 
«Para el pensamiento teórico, “la columna de la verdad" es la 
certeza. La certeza me certifica que la Verdad, si la alcanzo, es 
realmente lo que buscaba» 3 . Hemos visto cómo esta Verdad 
buscada ahora con el pensamiento teórico ha sido ya intuida 
como Verdad viviente y “omni-una”. Cristo es la Verdad viviente. 
La Verdad intuida, en último término, no es un qué, sino un 
Quién. Pero ¿cómo acceder al conocimiento de las condiciones 
de la certeza de una tal Verdad? La búsqueda de la certeza de 
la Verdad, el discernimiento en relación con la verdad, ocupa, 
además del centro de la investigación gnoseológica teórica, 
también el corazón del drama de la salvación, y es el primer ele¬ 
mento de la búsqueda del equilibrio religioso. Porque, en térmi¬ 
nos religiosos, por una parte, el pecado nos aleja de la pose¬ 
sión cierta de la verdad, y, por otra, sólo la certeza nos puede 
liberar del pecado: 

«¿Qué es, pues, la certeza? Consiste en el reconocimiento de 
la marca propia de la verdad, en la constatación de un cierto 
índice en la verdad que la distingue de lo no verdadero. Desde 
el punto de vista psicológico, este reconocimiento está marcado 
por una beatitud imperturbable, estando satisfecha la sed de la 
verdad. "Conoceréis la verdad y la verdad os hará libres” (Jn 
8,32). ¿De qué?. Libres del pecado en general, de todo pecado, 
es decir, en el ámbito del conocimiento, de todo aquello que no 
es verdadero, que no corresponde a la verdad» 4 . 


3 stolp. 17. 

4 Ibid., 23. 
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La certeza teórica se corresponderá, pues, con el equilibrio 
de la razón, y, más profundamente, con la equilibrio espiritual 
en el ámbito afectivo, fruto de la vida ordenada por la Verdad. 

En el ámbito gnoseológico, en general, la certeza se 
adquiere cuando el juicio responde a las condiciones epistemo¬ 
lógicas, que exigen que el acto intelectual de juzgar posea un 
contenido real y una forma intelectual . Florenskij examina las 
diversas vías por las que la razón ha pretendido elaborar un jui¬ 
cio certero de la verdad. Son las vías que, en la historia de la 
filosofía, han fraguado en el empirismo de cualquier tipo, en el 
racionalismo y en el escepticismo. Florenskij muestra cómo 
cada una de estas vías conduce a una aporía, que pone de 
manifiesto la contradicción en la que la razón se encuentra con¬ 
sigo misma. La solución vendrá de una vía que, partiendo del 
escepticismo, se interna en un ámbito nuevo: la misma razón 
tendrá entonces que abrirse a lo que la supera, buscando su 
propio fundamento. Sigamos detalladamente el proceso. 

1.1. La intuición ciega y el raciocinio infinito, y sus aporfas 

Los juicios pueden ser inmediatos o mediatos, dados por sí 
mismos o transmitidos por otros juicios. El juicio dado inmedia¬ 
tamente proviene de la evidencia de la intuición, que puede 
adquirir tres formas: la auto-evidencia de la experiencia sensi¬ 
ble, la auto-evidencia de la experiencia intelectual, o la auto-evi¬ 
dencia de la intuición mística. 

1.1.1. La evidencia inmediata de la intuición 

El empirismo, tanto sensible como transcendental o místi¬ 
co (Florenskij piensa concretamente en la mística hindú), ha 
propuesto siempre la evidencia de la intuición como criterio de 
la verdad. Pero esta intuición no ofrece más que un simple dato, 
no verificado racionalmente. La simple intuición carece de racio¬ 
nalidad: «La conciencia percibe este estado de dato ( dannost) 
como algo exterior a sí misma, coercitivo, mecánico, que se 
impone, ciego y obtuso. (...) La razón no ve necesidad interior 
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para su percepción, no percibe más que una necesidad exterior, 
forzada, por tanto inevitable» 5 . No hay nada que funde el juicio 
fuera del mismo dato percibido. La razón de la auto-identidad 
del dato inmediato queda sin explicar. La respuesta última de 
esta vía es que todo dato es igual a sí mismo, A=A. Es una 
igualdad inerte, privada de pensamiento y de sentido. La fórmu¬ 
la de la auto-identidad «nos condena a lo finito, y, por tanto, a lo 
contingente. Afirma desde el principio la división y él sólipsismo 
egoísta de los elementos últimos del ser, rompiendo así todo 
lazo racional entre ellos» 6 . El hecho bruto, el simple dato, la 
auto-identidad egoísta de cada elemento, no pueden ser, de 
este modo, el criterio último de la verdad. Basándose en el 
derecho de la fuerza que ejerce sobre cada intuición real, es, 
sin embargo, violado por toda intuición real. La auto-identidad 
fáctica lleva en último término al vacío y a la nada: 

«La ley de la identidad, que pretende una generalidad absoluta, 
no interviene en realidad en ningún sitio. Este derecho que se 
arroga, lo funda en su cualidad de dato efectivo; pero el dato tofo 
genere la rechaza de hecho, viola esta ley, en el orden del espa¬ 
cio como en el del tiempo, en todos lados y siempre. Cada A, 
excluyendo todos los otros factores, se encuentra excluido por 
cada uno de ellos. En efecto, si cada uno de ellos, para A, no es 
más que no-A, entonces A ante no-A no es más que no-A. 
Desde el punto de vista de la ley de identidad, el ser todo ente¬ 
ro, queriendo afirmarse, no hace más que aniquilarse, convir¬ 
tiéndose en el conjunto de los factores, cada uno de los cuales 
es un centro de negaciones, y, además, sólo de negaciones. Así, 
todo el ser aparece como una negación continua, como un “no" 
inmenso. La ley de identidad es el espíritu de la muerte, del 
vacío y de la nada» 7 . 

La ley de la identidad, cuando está fundada sobre el mero 
dato actual, que excluye a todos los otros factores, contiene una 


5 Ibid., 25. 

6 Ibid., 26. 

7 Ibid.. 27. 
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contradicción interna: «todos los A que se excluyen recíproca¬ 
mente, en cuanto datos, son verdaderos: todo es verdadero». 
Es la absoluta indiferencia y la imposibilidad de orientación, la 
sumisión a la identidad vacía y estática. Siguiendo esta ley está¬ 
tica de la razón, la conciencia personal, y su percepción del 
espacio y el tiempo, se descomponen en una sucesión de ele¬ 
mentos sin sentido interno: «El presente se pone en contra de 
su pasado y de su futuro en el tiempo, tanto como los elemen¬ 
tos yuxtapuestos externamente lo habían hecho en el espacio 
con todos los demás. En el tiempo, también, la conciencia diver¬ 
ge con relación a sí misma» 8 . La ley A=A se convierte, pues, en 
el esquema absurdo de una autoafirmación que no sintetiza 
ningún elemento real. Es la victoria del egoísmo, de la fuerza 
ciega de la inercia. De este modo, rechazando todo otro Yo, 
excluyendo al Otro del domino del ser, el Yo se niega a sí mis¬ 
mo, se descompone en sucesiones temporales donde ninguna 
identidad es posible. Afirmando su hic et nunc llega a negar la 
vida: «El Yo no se mantiene a sí mismo en el tiempo, se niega 
a sí mismo sin cesar en el pasado y en el futuro; por esto mis¬ 
mo, porque el “ahora" desnudo tiene un contenido nulo, el Yo 
odia todo contenido concreto que pudiera tener, es decir, su 
propia vida. E! Yo se ha convertido en el desierto árido del hic et 
nunc» 9 . En definitiva, apunta Florenskij, esta situación es la del 
sheol, el reino de la muerte. La ley de la identidad estática, lle¬ 
vada hasta el extremo, se ocupa sólo de ficciones, abstraccio¬ 
nes y esquemas sin realidad. 

La ley estática de la identidad es una ley imprescindible 
para el funcionamiento de la razón considerada como entendi¬ 
miento discursivo: no puede responder a sus exigencias más 
que aquello que permanece idéntico a sí mismo, encerrado 
sobre sí mismo. El mero entendimiento, y, por tanto, los siste¬ 
mas que se basan sobre él, no pueden 


B Ibid., 28. 
8 Ibid., 28. 
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«considerar como dotado de existencia real, como to 6v, tó 
ovTtug ov, como “verdad", más que A igual a sí misma y no igual 
a lo que no es A. Por el contrario, a todo aquello que no es igual 
a sf mismo, o que es igual a lo que no es él, el entendimiento le 
niega el ser real, lo ignora en cuanto “no existente", o como 
aquello que no es verdaderamente, como tó firj Ói/» 10 . 

El entendimiento sólo reconoce el ser a la auto-identidad 
estática. Pero, por esto mismo, aquello que proviene del enten¬ 
dimiento es también inexplicable, porque explicar un dato es 
deducirlo de otro: si A es indudablemente idéntico a sí mismo, 
y, por tanto, plenamente correspondiente con el entendimiento, 
no se puede deducir de otro. De este modo, topamos con la 
contradicción de que «el A del entendimiento ( rassudoónoe ) es 
sin duda un A irracional ( nerazumnoe ), ciego, no es transparen¬ 
te a la razón». Se da entonces una contradicción irresoluble 
entre el entendimiento ( rassudok) y la razón (razt/m) 11 : 

«lo que es del entendimiento no es razonable, no es conforme a 
la medida de la razón. La razón se opone al entendimiento, lo 
mismo que éste a aquélla, porque sus exigencias son contra¬ 
rias. La vida, que fluye, que no es idéntica a sí misma, la vida 
puede ser racional, puede ser transparente a la razón (pero esto 
todavía no lo hemos verificado): pero, por este mismo hecho, la 
vida no podría caber en el entendimiento, sería contraria a éste, 
desgarraría sus limitaciones. Y el entendimiento, hostil a la vida, 
por esto mismo, intentaría esterilizarla antes de consentir en 
recibirla» 12 . 


El criterio de la auto-evidencia es, por tanto, insuficiente, 
porque frena el dinamismo del espíritu y encierra la vida en una 


10 Ibid., 29. 

11 Estos dos conceptos de la racionalidad humana son entendidos aquí 
como el discurso lógico analítico ( rassudoK) y una razón de tipo integral, de carác¬ 
ter vital y sintético ( razum ). En el capítulo siguiente estudiaremos la proveniencia 
eslavófila y patrística de estos dos conceptos de la razón en Florenskij. En este 
capítulo señalamos sólo la diferencia entre ambos. 

12 Stolp 29-30. 
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auto-identidad vacía y excluyente. Esta valoración del entendi¬ 
miento autosuficiente, que aquí efectúa Florenskij en el ámbito 
del conocimiento, se repetirá más adelante en el ámbito de la 
vida personal, donde la voluntad de auto-identidad será percibi¬ 
da como la causa del pecado: el entendimiento enorgullecido 
conducirá a la demencia y a la destrucción de )a vida personal. 

1.1.2. El razonamiento discursivo 

Florenskij examina en segundo lugar el juicio mediato del 
razonamiento discursivo, que se basa en el principio de razón 
suficiente y cuya certeza es comunicada por otro juicio o por 
toda una serie de juicios. La prueba discursiva de un juicio con 
relación a otro consiste en mostrar cómo el segundo es la con¬ 
secuencia del primero que lo engendra. El juicio que justifica el 
razonamiento no puede ser meramente dado, sino que ha de 
estar justificado a su vez por otro juicio, y así sucesivamente. La 
aporía de este proceso dinámico es el regressus in indefinitum: 
no existe final para esta justificación racional de la realidad 
dada. La razón discursiva, por sí misma, conoce sólo «el des¬ 
censo en la bruma grisácea de la “mala" infinidad, una caída 
ininterrumpida en lo que no tiene ni límite ni fondo» 13 . La serie 
de justificaciones descendientes no se puede romper, porque el 
eslabón de la ruptura sería de nuevo un dato ciego, y esto se 
contrapone a la certeza que busca este tipo de juicio discursi¬ 
vo, la certeza abstracta y lógica. Porque todo el sentido de este 
criterio se basa en la posibilidad de fundar racionalmente cada 
uno de los eslabones de la cadena, «en la capacidad constan¬ 
te e irrefutable de descender aún más, aunque no fuese más 
que un eslabón, más abajo de cualquier dato; dicho de otro 
modo, de poder pasar siempre de n a (m 1), sea cual sea n» u . 
La contradicción propia de este criterio consiste en que su veri¬ 
ficación puede ser sólo potencial, sin poder llegar a ser actual. 
Efectivamente, 


13 Ibid., 31. 

14 Ibid., 32. 
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«el regressus in indefinitum es dado in potentia, como una posi¬ 
bilidad, pero no in actu, no como una realidad que esté comple¬ 
ta y acabada en un cierto momento y en cualquier parte. La 
demostración racional provoca solamente en el tiempo un sue¬ 
ño de eternidad, no lleva nunca a tocar la eternidad misma. Por 
eso la racionalidad (razumnost) del criterio, la certeza de la ver¬ 
dad, no está nunca dada en cuanto tal en la realidad, de una 
manera actual, como ya verificada; sólo está dada en potencia, 
en cuanto que puede ser verificada» 15 . 

1.1.3. La contradicción 

Resulta evidente la contradicción a la que aboca el ejerci¬ 
cio de la mera razón formal en la búsqueda det criterio de la ver¬ 
dad. En su aspecto estático la razón nos ofrece tan sólo la intui¬ 
ción inmediata y, en su aspecto dinámico, ta operación discursi¬ 
va. La primera es una magnitud real, pero es ciega, no es trans¬ 
parente al sentido; la segunda, en su abstracción, es sólo una 
magnitud potencial e irreal, aunque sea racional e incondicio¬ 
nal. La intuición inmediata del puro dato no es todavía filosófi¬ 
ca, pero es algo presente y seguro. El discurso es «una racio¬ 
nalidad no alcanzada, un principio regulador, una regla de 
acción para la razón, una vía que debemos seguir siempre 
para... no alcanzar ningún fin. El criterio racional es una direc¬ 
ción, y no un fin» 16 . Florenskij expresa, en una serie de imáge¬ 
nes, la contradicción entre estas dos vías, entre el aspecto está¬ 
tico y el aspecto dinámico de la razón; «Un muro que no se pue¬ 
de demoler y un mar intransitable; la inercia de una detención 
obligada y la vana agitación de un movimiento incontenible; la 
torpeza y embotamiento del becerro de oro y el eterno proyec¬ 
to de la torre de Babel, que no puede acabar de ser construida, 
es decir, el ídolo y el “seréis como dioses”; la realidad que está 
presente ante los ojos y la posibilidad nunca realizable; un con¬ 
tenido sin forma y una forma sin contenido; la intuición finita y el 


14 Ibid., 32. 
16 ibid., 32. 
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discurso ilimitado, estos son la Scylla y Caribdis en el camino 
hacia la certeza» 17 . 

La constatación de esta contradicción abocará a la concep¬ 
ción de la verdad como antinomia, y servirá de filo argumenta¬ 
tivo en casi todos los trabajos de Florenskij. Su aplicación reba¬ 
sa, ciertamente, los límites de la gnoseología. En el plano orto¬ 
lógico, la contradicción entre el hecho bruto y el sentido ideal 
será saldada por la presencia del símbolo como sentido encar¬ 
nado o materia dotada intrínsecamente de sentido . El símbolo 
será, en todos los campos, un «objeto, la fuente del ser y del 
sentido, percibido por la experiencia»: símbolos de este tipo 
serán el infinito actual, el dogma, los objetos de culto, la pala¬ 
bra sintética, el nombre, el icono, el rostro de la persona, etc. 
Esta contradicción y su resolución en el símbolo fundará en 
Florenskij la doctrina de la unidad del tiempo, de la historia, del 
espacio; es el fundamento de la estética, y aboca, en último tér¬ 
mino, a la doctrina sacramental, a la pneumatología y a la esca- 
tología. Comprobaremos esta tesis a lo largo del trabajo, báste¬ 
nos aquí haber constatado la importancia básica de esta con¬ 
tradicción y señalado sus términos en el plano gnoseológico. 

1.2. El camino del escepticismo: en busca de la prueba 

Florenskij intenta elevarse por encima de los dos obstácu¬ 
los en la vía hacia la certeza. Tras llevar hasta el límite las apo- 
rías del realismo (empirismo) y del racionalismo, ¿puede ofre¬ 
cer una salida la vía del escepticismo, es decir, el análisis y la 
crítica del juicio evidente por sí mismo? 

La exigencia esencial del escepticismo es considerar como 
incierta toda proposición que no esté demostrada, es decir, no 
admitir ninguna premisa sin prueba. Sólo la prueba puede apor¬ 
tarnos un juicio que no sea meramente apodíctico, sino que ten¬ 
ga carácter asertórico, de modo que la relación entre el sujeto 
y el predicado del juicio aparezca como necesaria e incuestio- 


17 Cf. Stolp33. 
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nable. ¿No supone esta vía otro callejón sin salida, dado que la 
posición de no admitir más que las posiciones probadas no 
está, a su vez, probada de ningún modo? Según Florenskij, 
esta posición 

«no es más que la expresión analítica de la aspiración esencial 
del filósofo, de su amor a la Verdad. El amor a la Verdad exige 
precisamente la verdad, y no cualquier otra cosa. Lo que es 
incierto puede no ser la verdad buscada, puede ser lo que no es 
la verdad. Así, el que ama la Verdad se preocupa de que la no- 
verdad no se deslice hacia él bajo la máscara de la evidencia. 
Porque la evidencia comporta justamente un tal aspecto dudo¬ 
so. Es, obstinadamente, lo que viene primero, sin estar fundada 
más allá. Y, como es indemostrable, el filósofo cae en una apo¬ 
rra, en una situación delicada. Lo único que podría admitir es la 
evidencia, y no puede admitirla tampoco. No estando en dispo¬ 
sición de enunciar un juicio cierto, está condenado a “éirexeiv”, 
a retardar el juicio, a abstenerse de pronunciarse. La eiroxn, el 
estado en que uno se abstiene de enunciar cualquier cosa, tal 
es la última palabra del escéptico» 10 . 

Florenskij analiza la vía de la epoché no sólo como una vía 
gnoseológica, sino como la expresión de una determinada 
organización espiritual. Este análisis es importante, porque 
constituirá la base gnoseológica de las reflexiones de 
Florenskij sobre el infierno. El amor a la Verdad, que mueve, 
ciertamente, al escéptico, no encontrará tampoco en esta vía 
una salida satisfactoria, sino que conducirá a la demencia. Por 
eso Florenskij critica la opinión de los filósofos antiguos, según 
los cuales la epoché del escéptico se correspondería con la 
ataraxia, la profunda tranquilidad del que ha renunciado a toda 
expresión de su espíritu. Por el contrario, este sueno del espí¬ 
ritu no será más que un equilibrio de bajo potencial, y si algún 
escéptico antiguo, como Pirrón, vivió la calma y la serenidad, 
no fue precisamente por su escepticismo, sino por otro factor, 


IB StOlp 34-35. 
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de carácter moral, que el escepticismo no pudo aportar por sí 
mismo 19 . 

La posición establecida previamente: «toda proposición sin 
prueba es incierta», que es el reverso del amor a la Verdad, 
hace imposible cualquier afirmación, incluso la afirmación de 
que no afirmo nada. La ley de la identidad es violada (el escép¬ 
tico se ve obligado a afirmar al mismo tiempo que A es A y que 
A no es A), la serie de contradicciones se prolonga ad infinitum, 
y se llega a un estado que se encuentra muy lejos de cualquier 
pretendida serenidad escéptica: 

«No estando en disposición de conjuntar activamente estas dos 
partes de una misma tesis, nos vemos obligados a entregarnos 
pasivamente a las contradicciones que desgarran nuestra con¬ 
ciencia. (...) Como de una sombra, cada afirmación se acompa¬ 
ña del deseo torturante de la afirmación contraria. (...) Estamos 
lejos de la duda en el sentido de incertidumbre: es la duda abso¬ 
luta lo que ha dado comienzo, como imposibilidad completa de 
afirmar cualquier cosa, hasta el hecho de no afirmar. 
Desarrollándose consecuentemente, exponiendo la idea que 
contiene in nuce, el escéptico llega a negarse a sí mismo. Pero 
no puede tampoco llevar a cabo este salto, que se convierte en 
angustia, espasmo, agonía del espíritu. (...) No se trata ya de 
afirmación o de negación, sino de un trance insensato, un con¬ 
vulsión, un pataleo furioso sobre el mismo lugar, de un lado y de 
otro; una especie de grito filosófico inarticulado. En fin de cuen¬ 
tas, es la abstención de todo juicio, la absoluta éirox'n. rio, sin 
embargo, como un rechazo sereno y sin pasión, sino como un 
dolor sordo que hace tiritar los dientes y pone en tensión nervios 
y músculos para no explotar en un aullido completamente 
demencial. (...) Es el tormento más cruel, que contrae las fibras 
más íntimas del ser; tortura decididamente pirrónica, es decir, de 
fuego (irOp). Un flujo de lava se extiende en las venas, un fuego 
sombrío penetra en los huesos y, al mismo tiempo, el frío mortal 
de la soledad absoluta y de la perdición hiela la conciencia. (...) 
No hay socorro, imposible hacer cesar el sufrimiento, porque el 


19 Cf. Stolp nota 40. 
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fuego destructor de Prometeo proviene del interior: el verdadero 
foco de esta agonía ardiente es el centro mismo del filósofo, su 
“Yo", que aspira al conocimiento incondicional» 20 . 

Hay algo más: si no fuera por la esperanza de encontrar la 
Verdad, toda la tortura habría terminado. La esperanza es lo 
único positivo en el escéptico, que le lleva, por el amor de la 
Verdad, a rechazar toda verdad convencional y toda tesis incier¬ 
ta. En efecto, «no tengo la verdad, pero poseo la sed ardiente 
de la verdad. No tengo datos que me permitan afirmar que en 
general la Verdad existe y que la recibiré. (...) Sin embargo, la 
idea de la Verdad me habita como un “fuego devorador", y el 
deseo secreto de encontrarla cara a cara pega mi lengua al 
paladar; es este deseo el que bulle en mis arterias» 21 . Pero el 
camino del escéptico conduce también a la disolución de la 
esperanza, y no puede ser de otro modo. Tampoco es cierto que 
yo aspire a la Verdad, esto puede ser también una apariencia, 
y la misma apariencia puede no ser una apariencia... Se llega 
así al límite de la experiencia del infierno, vivido como demen¬ 
cia, precisamente por la puerta de la corrupción del lenguaje: 
«planteándome esta última cuestión, penetro en el último círcu¬ 
lo del infierno escéptico: aquél donde se pierde el sentido mis¬ 
mo de las palabras. Las palabras dejan de estar fijadas y se 
desprenden de sus alvéolos. Todo se transforma en todo. (...) 
Entonces, la razón se extravía, se pierde en un abismo informe 
y caótico. Aquí reinan el delirio y la incongruencia» 22 . El escép¬ 
tico consecuente se encuentra a un paso de la muerte espiri¬ 
tual: «esta duda del escepticismo extremo no es posible más 
que como un equilibrio indiferente, como la frontera de la 
demencia absoluta, porque, ¿qué es la demencia, (...) sino la 
experiencia de la falta de sustancia, de la ausencia de soporte 
para la razón?» 23 . Este estado de escepticismo extremo no es 


20 Ibid., 36-37 

21 Ibid., 38. 

22 Ibid., 38. 

23 Ibid., 38. 
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posible más que por un instante, terrible, incomunicable e 
incomprensible desde fuera, que puede llevar a la desespera¬ 
ción sin salida y a la abolición del mismo deseo de la Verdad. 
La vía del escepticismo, que prometía una seguridad, por su 
lucha contra toda verdad no probada, no puede tampoco con¬ 
ducir a la certeza. 

2. La presuposición de la intuición discursiva, más allá de 

los límites del entendimiento 

Agotadas las vías del entendimiento, no queda otra salida 
que la desesperación absoluta o la búsqueda de un camino 
sapiencial, que conduzca a los umbrales de una racionalidad 
superior: será el camino de la apertura a la Verdad como gra¬ 
cia, guiados por el sentimiento y la intuición de la Verdad aún no 
poseída, pero afirmada como posible. Este camino es ya el ini¬ 
cio de la entrega, y este movimiento corresponde al modo como 
el joven Florenskij intuyó la Verdad: si la Verdad existe, es algo 
objetivo; si la Verdad existe, es la vida que abraza la universali¬ 
dad humana, superando las fronteras del tiempo y del espacio 
(universalidad externa), y conteniendo y afirmando la totalidad 
de la experiencia humana (universalidad interna); si la Verdad 
existe, es algo personal, y el camino para encontrarla es la 
apertura al modo como la Verdad se comunicaría en el encuen¬ 
tro personal: la revelación. Si la Verdad existe, ella misma se 
comunicará, seguramente, y mostrará las vías para el encuen¬ 
tro con ella. 

Pero nos encontramos aún en un terreno intermedio, no 
hemos salido del todo del escepticismo. Hay que construir rigu¬ 
rosamente las vías de la apertura a la Verdad posible 24 . 


24 El camino propuesto por Florenskij supone un verdadero riesgo intelec¬ 
tual, y de ningún modo puede considerarse como un salto fácil a la mística. Al con¬ 
trario. el que accede al conocimiento de la Verdad lo hace desde una situación-lími¬ 
te extrema: es necesario pasar intelectualmente por la etapa de la epoché, que 
supone un “despojo” de toda solución parcial: «Si es posible en general resolver la 
epoché, no puede ser resuelta más que por una supresión, una reducción a la 
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2.1. El camino del probabilismo 

La investigación de la certeza ha buscado una tesis que 
fuese absolutamente demostrada, reconocida de antemano 
como un primer principio probado, desde el que pudiese 
comenzar la filosofía positiva. Pero la afirmación de la primacía 
del juicio absolutamente demostrado no se encuentra, a su vez, 
demostrada. Sería posible, entonces, que la tesis buscada no 
tuviese por qué ser un primer punto cierto, sino el resultado de 
otras proposiciones que no serían aún ciertas. Efectivamente, ia 
primacía de la Verdad cierta se basa en una premisa que nun¬ 
ca está probada: «lo incierto no puede producir lo cierto». 
Rechazando esta premisa como no demostrada, se abre ante 
la razón un camino nuevo: el probabilismo. El escepticismo 
sigue siendo llevado hasta el final en su amor a la Verdad, pero 
ahora la situación ha cambiado: 

«no sabemos si la Verdad existe o no; pero, si existe, no sabe¬ 
mos si la razón puede conducirnos a ella o no; y si la razón pue¬ 
de conducirnos a ella, no sabemos como podría hacerlo, ni dón¬ 
de la encontraría. Y, sin embargo, nos decimos: “Si la Verdad 
existiera, se la podría buscar. Es posible que la encontremos, 
siguiendo una cierta vía al azar; y, entonces, se nos declarará 
quizá como tal, como Verdad"» 25 . 

Este «es posible» no es aún una afirmación, aunque tam¬ 
poco se puede afirmar lo contrario. «Es el tono de la esperan¬ 
za, no la expresión lógica de la esperanza». Es una tentativa 
para encontrar la Verdad, injustificada, ciertamente, pero no 
condenable. No hay razones en este último paso, porque el 
movimiento viene ahora de una dimensión más profunda que la 


nade, o, si se quiere, por una satisfacción plenipotenciaria; pero es absolutamente 
imposible relegarla o, simplemente, eludirla. El intento de desdeñar la epochó se 
muestra inevitablemente como un subterfugio lógico, sin más, y en el vano esfuer¬ 
zo de llevar a cabo tal subterfugio perecen todos los sistemas dogmáticos, sin 
excluir el kantiano», Ibid., 44-45. 

25 Ibid., 40. 
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razón: estamos tocando la gracia: «Yo veo que me amenaza, o 
bien la demencia de la abstención, o bien un intento laborioso 
y, quizá, vano, en la plena conciencia de que este trabajo no tie¬ 
ne ningún fundamento, y que su justificación no es pensable 
más que por azar; mejor dicho: por don, por gratis quae gratis 
datur» 2B . En este paso, el filósofo no se deja ya guiar por el 
escepticismo, sino por el presentimiento : la esperanza secreta 
de un milagro. Es un sentimiento, sin embargo, suscitado por la 
misma Palabra de Dios: «Los que buscan a Dios no carecen de 
nada» ( Sal 34,11). «La búsqueda es afirmada por la Iglesia 
como algo que no es ya la privación». Los que buscan son 
como los que poseen, aunque esta igualdad aún no esté proba¬ 
da. «Y, dado que no poseo nada, ¿por qué no obedecer a esta 
fuerza de la Palabra de Dios?» 27 . Estamos en la esfera propia 
del initium fideP 8 , donde la búsqueda es ya posesión oscura de 
la Verdad que nos posee, y entra en juego la escucha de un ele¬ 
mento supra-racional, la Palabra de Dios. En este estado, para 
buscar, es necesario superar las fronteras del entendimiento: se 
trata de hacer una experiencia personal, movidos por la convic¬ 
ción de que es más natural esperar que desesperar. No hay 
razones probatorias del acto mismo de la fe. Pero no por esto 
se cae en el irracionalismo: efectivamente, han sido dados los 
pasos racionales necesarios en la búsqueda de la Verdad abso¬ 
luta, se han cumplido los preambula fidei, y es la misma contra¬ 
dicción del entendimiento formal la que concede el derecho de 
salir fuera de sus propios límites y gritar, postulando una expe¬ 
riencia que solucionaría la epoché: «Quiero hacer un raciona¬ 
miento problemático, considerando que quizá, se revelará segu¬ 
ro por azar. “¡Se revelará!"; con esta expresión, traslado mis 
búsquedas del ámbito intelectual al campo de la experiencia, al 
de la percepción efectiva, pero de tal modo que ha de compren¬ 
der en sí también una racionalidad interna» 29 . 


26 

27 

28 
29 


bid., 40. 

Ibid.,41. 

Cf.Y. Congar, La fe y la teología (Barcelona 1981) 107-132. 
Stolp 42. 
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2.2. Las condiciones formales dei juicio probabilista: la intui¬ 
ción discursiva 

Florenskij efectúa seguidamente el análisis del tipo de jui¬ 
cio que correspondería a la experiencia buscada, si se diera 
verdaderamente, y las características de este juicio racional 
nuevo las ve expresadas en la especial racionalidad postulada 
por el dogma trinitario. No se trata de una deducción racionalis¬ 
ta del dogma: aquí domina todavía el modo condicional, puesto 
que aún no se ha accedido a la experiencia de la realidad dog¬ 
mática, y no hay aún, por tanto, un asentimiento de fe. Lo que 
Florenskij busca es el análisis de la racionalidad interna de una 
experiencia que, de darse, justificaría las leyes de la razón y 
sanaría sus contradicciones. De hecho, esta experiencia aún no 
ha sido llevada a cabo. Pero el filósofo puede buscar qué condi¬ 
ciones formales de la razón quedarían satisfechas si la expe¬ 
riencia se diese. Lo que ofrece Florenskij, por tanto, es, en este 
momento, un estudio del análisis formal del juicio dogmático: 
resultará que, en el dogma, la razón efectúa, más allá de sí mis¬ 
ma, una operación del todo especial: la intuición intelectual. 

Para que el juicio otorgase la certeza buscada, habría de 
afirmar lo siguiente: «1. La Verdad absoluta existe, es decir, que 
es la realidad incondicional; 2. Es cognoscible, es decir, que es 
la racionalidad incondicional; 3. Es dada como un hecho, es 
decir, que aparece como la intuición final; pero es también 
absolutamente demostrada, es decir, que posee una estructura 
discursiva infinita» 30 . En definitiva, el juicio se formularía del 
siguiente modo: «La Verdad es intuición, la Verdad es discurso: 
la Verdad es intuición-discurso». Si la Verdad existe, si un juicio 
cierto sobre la Verdad es posible, presentaría precisamente 
esta forma. La Verdad es una intuición que se demuestra, que 
no es ciega, sino razonable, una intuición táctica que alcanza el 
infinito. Y el juicio no ha de ser sólo indeterminado y sólo posi¬ 
ble, sino real y actual. 


30 Ibid., 42. 
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«La intuición discursiva ha de contener la serie infinita y sinteti¬ 
zada de los factores que la fundan; el discurso intuitivo ha de 
sintetizar toda su serie ilimitada de fundamentos conduciéndo¬ 
los a lo finito, a la unidad, al uno. La intuición discursiva es una 
intuición diferenciada hasta el infinito; el discurso intuitivo es un 
discurso integrado hasta la unidad. Así, si la Verdad existe, es 
una racionalidad real y una realidad racional. Es una infinidad 
finita y una finitud infinita. O aún, hablando en lenguaje matemá¬ 
tico, es un infinito actual, el Infinito concebido como la Unidad 
completa, como el Sujeto uno y perfecto en sí mismo. Pero, aca¬ 
bada en sí misma, la Verdad contiene en sí la plenitud de la serie 
infinita de sus propios fundamentos, y la profundidad de todas 
sus perspectivas. Es el sol por cuyos rayos ella misma y todo el 
universo son iluminados. Su abismo es abismo de potencia, y no 
de nulidad. La Verdad es un movimiento inmóvil, es lo inmóvil en 
movimiento. Es la unidad de los contrarios, coincidentia opposi- 
torum» 3 \ 


Sólo una verdad que cumpliese estas condiciones podría 
superar el escepticismo, presentándose a sí misma como satis¬ 
facción de todos sus porqués, en una serie de respuestas que 
no están ya unidas de un modo externo y casual, sino que apa¬ 
recen «tejidas en un conjunto integral de una sólida cohesión 
interna» 32 . En este estadio, un sólo golpe de vista daría toda la 
plenitud de la visión 33 ; la intuición intelectual sería la suma con¬ 
templación. 

De este modo, el razonamiento hipotético realizado condu¬ 
ce a la afirmación de la Verdad como el Sujeto que posee en sí 
mismo su prueba, que contiene en sí mismo tanto la totalidad 
de sus propios fundamentos como la totalidad de sus manifes¬ 
taciones hacia fuera, es decir, todo aquello que funda su cuali¬ 
dad de razonable y su carácter de dato. Asumiendo la tradición 
del lenguaje escolástico (Florenskij cita a San Anselmo, a Santo 
Tomás de Aquino y a Spinoza), este Sujeto «es causa sui por 


31 Ibid., 43. 

32 Ibid., 43. 

33 Ibid., 44. 
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esencia tanto como por existencia; es decir, no sólo per se con- 
cipitur et demonstratur, sino que también per se es/» 34 . Todo el 
problema de la Verdad y de la certeza aboca, por tanto, al pro¬ 
blema de la existencia de un tal Sujeto de la intuición concreta 
y del discurso racional, de la intuición discursiva. Si este Sujeto 
se manifestase, la razón tendría la intuición racional de la 
Unidad infinita, y, en ella, cabría la posibilidad de fundar y expli¬ 
car verdaderamente todo, comprendido el fundamento mismo 
de la razón. 

2.3. La ley de la identidad viviente 

La intuición de la «Unidad infinita» sería capaz de explicar¬ 
lo todo si fuese capaz de fundar de un modo nuevo la ley de la 
identidad, que vimos frenar todo intento de explicación en el 
momento estático del entendimiento. «Explicar cualquier cosa 
es mostrar en primer lugar que esta cosa no contradice la ley 
de identidad; después, que el dato de la ley de identidad no con¬ 
tradice la posibilidad de fundar esta cosa» 35 . Porque «tal es la 
Verdad absoluta, si es que existe. La ley de identidad ha de 
encontrar en ella su justificación y su fundamento. Perma¬ 
neciendo por encima de todo fundamento que fuese exterior a 
ella, por encima de la ley de identidad, la Verdad la fundamen¬ 
ta y la demuestra. Al mismo tiempo, explica por qué el ser no 
está sometido a esta ley» 38 . ¿Cómo fundaría la intuición discur¬ 
siva la ley de identidad, con todas sus violaciones? 

«Y, ante todo, ¿cómo son posibles la multiplicidad de la coexis¬ 
tencia espacial (la divergencia, el extrañamiento) y la multiplici¬ 
dad de los momentos del tiempo (el cambio, el movimiento)? En 
otras palabras, ¿cómo sería posible que la multiplicidad espa¬ 
cio-temporal no violase la identidad? No la viola más que en el 
caso en el que la multitud de los elementos esté absolutamente 
sintetizado en la Verdad, de tal modo que “el otro", en el orden 


34 Ibid-, 45. 

35 Ibid-, 45-46. 

36 Ibid., 44. 
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de la coexistencia como en el de la secuencia temporal, es al 
mismo tiempo "el no otro" sub specie aeternitatis ; es decir, sola¬ 
mente si la afteridad (...), la alienación del “otro” no es más que 
la expresión y la manifestación de la (...) identidad de “lo mismo". 
Si un momento “otro" del tiempo no destruye, no devora a "este" 
momento, sino que, siendo “otro”, es al mismo tiempo “éste”, es 
decir, si el "nuevo” que aparece como nuevo es “el antiguo” en 
su eternidad; si la estructura interna de lo eterno (de “éste” y del 
"otro”, del “nuevo” y del "antiguo", en su unidad real) es tal que 
“éste" debe manifestarse fuera del “otro", y “el antiguo” antes del 
"nuevo"; si, afirmo, “el otro" y "el nuevo" son lo que son no por sí 
mismos, sino por “éste” y por "el antiguo”, y si “éste" y “el anti¬ 
guo” son tales no por ellos mismos, sino por "el otro” y por "el 
nuevo"; si, en fin, cada uno de los elementos del ser no es más 
que un factor de una relación substancial, de una relación-subs¬ 
tancia, entonces la ley de identidad, eternamente violada, se 
encuentra eternamente restablecida por su violación misma» 37 . 

Florenskij piensa en el espacio y el tiempo, o mejor, en el 
espacio-tiempo, como en una unidad internamente trabada y 
justificada, donde cada uno de los elementos espacio-tempora¬ 
les, que la experiencia empírica común nos muestra como dis¬ 
persos y contrapuestos, están relacionados más allá de sf mis¬ 
mos, sub specie aeternitatis. La ley de la identidad aparece jus¬ 
tificada solamente si cada uno de los elementos de la disper¬ 
sión espacio-temporal no es más que un factor de una relación 
sustancial. 

La intuición discursiva, como único acto que podría librar¬ 
nos del escepticismo absoluto y superar las contradicciones 
intrínsecas al funcionamiento de la razón humana, nos hace 
intuir lo que sería la riqueza de la ley de identidad dentro del 
ámbito de la relación-substancia: 

«Esta última tesis nos ofrece al mismo tiempo la respuesta a la 
vieja cuestión: "¿Cómo es posible que cada A sea A?" Sí, esto 
es posible, porque, en este caso, de la ley de identidad misma 


37 Ibid., 46. 
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se deriva una fuente que destruye la identidad; pero, como con¬ 
trarréplica, esta destrucción de la identidad es la potencia y la 
fuerza de su restauración y de su renovación eternas. Muerta e 
inerte como un hecho, la identidad puede ser y será sin duda 
viviente en cuanto acto. La ley de identidad representará, enton¬ 
ces, no la ley general del ser, por así decir, superficial, sino la 
superficie del ser profundo, no una figura geométrica, sino el 
aspecto externo, inaccesible al entendimiento, de la profundidad 
de la vida ; y en esta vida puede encontrar su raíz y su justifica¬ 
ción. Ciega en cuanto dato, la ley de identidad puede ser racio¬ 
nal ( razumen) en cuanto creada (v svoej sozdannosti), en la 
medida en que es eternamente creada (v svoej veónoj sozda- 
vaemosti). Carnal, inerte y mortífera en su carácter estático, 
puede ser espiritual, viviente y vivificante en su dinámica. A la 
cuestión: “¿Por qué A es A?" respondemos: “Lo es porque, sien¬ 
do eternamente no-A, encuentra en este no-A su afirmación en 
cuanto A". Más precisamente: “A es A porque es no-A”. No sien¬ 
do igual a A, es decir a sí mismo, es establecido siempre como 
A, por la fuerza del no-A, en el orden eterno del ser. De este 
modo, la ley de identidad se encontrará fundada, no bajo su 
aspecto inferior, el del entendimiento, sino bajo un cierto aspec¬ 
to superior, racional. (...) En lugar de la auto-identidad vacía, 
muerta y formal, A=A, en virtud de la cual A debería excluir todo 
no-A por su aseidad, afirmándose egoístamente a sí mismo, 
hemos obtenido la auto-identidad de A, rica de sentido, llena de 
vida y real, en la medida en que renuncia a sí mismo eternamen¬ 
te y se reencuentra eternamente a sí mismo en esta renuncia. 
Si en el primer caso teníamos A=A, por el hecho de que todo era 
excluido de A (/ comprendido él mismo en su concreción!), aho¬ 
ra A es A gracias a la afirmación de sí como no-A, gracias a la 
asimilación e identificación de sí con todo» 38 . 


Sólo esta intuición-síntesis, percibida por una revelación, 
salvaría la ley de la identidad sub specie aeternitatis (eterna¬ 
mente violada y eternamente restablecida en su propia viola¬ 
ción); presentaría la unidad real de lo que el entendimiento con¬ 
cibe disgregado en la multiplicidad del tiempo y del espacio. El 


38 Ibid-, 47-48. 
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entendimiento, efectivamente, no conoce más que una identi¬ 
dad inerte y vacía, un equilibrio que coincide con la muerte y 
con el caos, equilibrio de bajísimo potencial, negativo y exclu- 
yente. La auto-identidad del entendimiento se destruye a sí mis¬ 
ma. La clave que ofrece Florenskij consiste en reconocer que la 
profundidad de la vida es inaccesible al entendimiento. Sólo en 
esta profundidad de la vida la identidad puede ser verdadera¬ 
mente racional, o, de otro modo: sólo la vida profunda puede 
ofrecer la raíz y la justificación de la identidad. ¿De qué vida se 
trata? Florenskij piensa en la vida trinitaria, comunicada a la 
experiencia de la eclesialidad, y descubrirá desde ella las leyes 
trinitarias reflejadas en todos los ámbitos del ser. Pero hemos 
de mostrar antes cómo concibe Florenskij el Sujeto de la iden¬ 
tidad viviente antes de la experirencia de la revelación, que, por 
ahora, sigue siendo tan sólo postulada. 

3. El Sujeto Uni-trino de la Verdad: «la Verdad es la con¬ 
templación de Sí por Otro en un Tercero» 

De un modo todavía lógico-formal, Florenskij muestra 
cómo el Sujeto que la razón postula para superar sus propias 
contradicciones sería un Sujeto trinitario. Superaría las contra¬ 
dicciones de la razón, y, al mismo tiempo, fundaría sus leyes, 
porque un tal Sujeto comportaría en sí mismo su propia prue¬ 
ba, es decir, en él, y sólo en él, como esencia de su propia vida, 
se daría la identidad viviente como un acto que es eternamen¬ 
te renovado. 

En términos lógicos, el Sujeto de la Verdad sería, al mismo 
tiempo (expresando con esta fórmula la dinámica de su identi¬ 
dad eternamente sacrificada y eternamente reencontrada), «A 
y no-A»: 


«Para ser claros, designemos no-A por B. ¿Qué es B? B es B. 
Pero sería un B ciego si no fuera al mismo tiempo no-B. ¿Qué 
es no-B? Si fuera simplemente A, A y B serían idénticos. A, 
siendo A y B, no sería más que un simple y mero A, lo mismo 
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que B (veremos que, en et dominio de las herejías, esto corres¬ 
ponde al modalismo, al sabelianismo, etc.). Para que no se dé 
más que una simple tautología “A=A”, para que exista una 
igualdad real «A es A, porque A es no-A”, es necesario que B 
sea una realidad, es decir, que B sea a la vez B y no-B. Para 
más claridad, designemos no-B por C. Gracias a C, el círculo 
puede cerrarse, porque en su “otro", en no-C, A se encuentra 
en tanto que A. Dejando de ser A en B, A se obtiene a sí mis¬ 
mo de otro, no de aquél a quien él es igual, B, sino de C, de un 
modo mediato. Ahora bien, esta vez aparece “probado", funda¬ 
do, Lo mismo se aplica a cada uno de los sujetos A, B, C de la 
relación ternaria ». 39 

La identidad viviente a la que llegaría la razón superior en 
la intuición intelectual, en cuanto postulado, corresponde a un 
Sujeto con las características descritas. ¿Por qué este Sujeto 
de la Verdad, Yo, se encuentra probado y fundado a partir de la 
dinámica de su propia vida? Este hecho consiste en «su rela¬ 
ción con Él por el Tú» 40 , es decir, por la adquisición de una ple¬ 
na objetividad como Yo subjetivo, gracias a la pérdida de sí en 
el sacrificio y la autonegación por el otro, y a la fundación de sí 
mismo recibida, no de sí, sino del otro. El acto eterno de su vida 
consistiría en salir de la mera dimensión subjetiva (el modo de 
la primera persona) y acceder, por medio de la dimensión del 
Tú (modo de la segunda persona), a la plena objetividad (modo 
de la tercera persona): «Por medio del Tú el Yo subjetivo se 
convierte en un Él objetivo, y en este último encuentra su pro¬ 
pia afirmación, su cualidad de objeto {predmetnost) en cuanto 
Yo» 41 . El último momento, el modo de la tercera persona, que 
cierra el círculo, es la consagración de la manifestación del yo 
subjetivo en una plena objetividad: «Éles el Yo manifestado (On 
est'javlennoe Ja)» 42 . De este modo se muestra la actividad por 
la que la Verdad se funda a sí misma, y aquello en que consis- 


39 Ibid., 37. 

40 Ibid., 37. 

41 Ibid., 48. 

42 Ibid., 48. 
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te: «La Verdad se contempla a Sí misma en Sí misma. Pero 
cada uno de los momentos de ese acto absoluto es él mismo 
absoluto, es él mismo la Verdad. La Verdad es la contemplación 
de Sí por medio de Otro en un Tercero ( Istina - sozercanie Sebja 
óresz Drugogo v Tretvem ): el Padre, el Hijo, el Espíritu» 43 . 

Esta definición lógica del Sujeto de la Verdad se describirá 
concretamente, desde el conocimiento real de la fe, en los tér¬ 
minos de la dinámica de la Verdad, el Amor y la Belleza como 
contenido de la Vida y de la identidad trinitarias, y servirá para 
fundamentar el camino ascético y el proceso de la construcción 
de la personalidad, así como para describir los estados escato- 
lógicos posibles de esta última, desde la mera subjetividad 
cerrada del infierno a la objetividad llena de vida eternizada en 
el seno de la Memoria divina. Por ahora, subrayemos algunos 
aspectos de esta definición lógica del Sujeto de la Verdad. 

a) La fórmula presentada es «la definición metafísica de 
la esencia, ouata, del Sujeto que se prueba a sí mismo». Esta 
esencia es una relación de sustancia: «El Sujeto de la Verdad 
es la relación de Tres, pero una relación que es una sustancia, 
una relación-sustancia. El Sujeto de la Verdad es la relación de 
los Tres» 44 . La Verdad es, pues, una relación que, como acto, 
reúne la infinidad de la vida: «Ya que una relación concreta 
representa en general el sistema de las actividades vitales, y, 
en el presente caso, se trata del sistema infinito de los actos 
sintetizados en una unidad, o, también, de un acto único infini¬ 
to, podemos entonces afirmar que la ovcría de la Verdad es el 
Acto infinito de los Tres en la Unidad » 45 . 

El Sujeto de la Verdad es un Acto infinito, el acto de la pro¬ 
pia vida espiritual, que es una relación substancial, o, de otro 
modo, que es el amor infinito. La Verdad, pues, es trinitaria. La 
Verdad tiene estructura trinitaria. Sólo la Verdad trinitaria abra¬ 
zaría en el seno de su relacionalidad la totalidad contradictoria 


43 Ibid., 48. 

44 Ibid., 49. 

45 Ibid., 49. 
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de la vida en la síntesis superior del amor, que es el acto infini¬ 
to de la relación. Y, por tanto, sólo el esquema trinitario de la 
Verdad, por ahora meramente postulado, resolvería el estado 
espiritual e intelectual de la epoché. 

b) Importa señalar el carácter de estas deducciones lógi¬ 
cas de nuestro autor. No se trata de una deducción racionalis¬ 
ta, que haría superflua la fe, del Misterio trinitario, porque éste 
no está aún realmente poseído. El único medio de poseer la ple¬ 
na iluminación racional propia de este Misterio es abierto por la 
intuición de la fe y por su ejercicio real, el cual, como veremos, 
comporta para Florenskij la superación de las leyes del enten¬ 
dimiento y el salto a una nueva dimensión, propiamente sobre¬ 
natural. Se trata, entonces, de un mero postulado de la razón: 
si un tal Sujeto existiese y se diese realmente a conocer por su 
propia revelación, en él la razón encontraría su fundamento, y 
sus leyes contradictorias, el principio de identidad y el de razón 
suficiente, serían salvadas en su nivel de racionalidad superior 
y en su acto de identidad viviente. Es decir, en último término, 
Florenskij muestra cómo sólo la Trinidad Viviente podría consti¬ 
tuir el fundamento que la razón, más allá de sus propias leyes, 
busca y postula. De existir una solución satisfactoria a las con¬ 
tradicciones del entendimiento, ésta sería el Sujeto de la Vida 
trinitaria 46 . Y esta solución sería plenamente racional, precisa- 


46 También para Bulgakov, que desarrolla en su teología las intuiciones tri¬ 
nitarias de Florenskij, el dogma trinitario constituye un postulado de la razón que 
no es accesible, sin embargo, más que en cuanto revelado y acogido en la fe: «El 
dogma de la Trinidad es un misterio divino, que puede hacerse accesible al hom¬ 
bre sólo por medio de la revelación divina y aceptado en la fe. El dogma es, no tan¬ 
to una fórmula de la conciencia y del saber, que da testimonio de lo que es inal¬ 
canzable para nosotros, cuanto una indicación de la vía, de la verdad y de la fina¬ 
lidad de la vida religiosa. Éstas lo interiorizan y lo hacen propio», S.N, Bulgakov, 
Tragedija filosofii, en Soóinenija v dvux tomax, 1.1, (Moskva 1993) 425. Sobre la 
relación de las líneas del pensamiento trinitario de Florenskij con la sistemática de 
Bulgakov, dice P. Coda: «aquello que Florenskij había descrito de un modo insupe¬ 
rable, sobre todo desde el perfil metodológico, Bulgakov, de un modo igualmente 
insuperable, sabrá Ilustrarlo en la presentación del contenido dogmático de la fe», 
P. Coda, "Un’ introduzione storica e metodológica alia cristologia di S. Bulgakov", 
Lateranum 2 (1989) 461. 
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mente por ser supra-racional: el Sujeto de una identidad vivien¬ 
te y real, que satisface las condiciones de la certeza, es la rela¬ 
ción de los Tres. 

Dicho de otro modo: el problema de la certeza de la verdad, 
que gnoseológicamente conduce a la posibilidad de la intuición 
discursiva, ontológicamente es el problema del Sujeto de la 
Verdad. Superaríamos el escepticismo «si en nuestra concien¬ 
cia se mostrase la percepción real de un tal Sujeto auto-demos¬ 
trado» 47 . Sólo si se mostrase: aún no hemos abandonado el 
terreno de los postulados, aún no hemos accedido a la fe. De 
hecho, la Unidad infinita, que sería la marca propia del Sujeto 
de la Verdad, es transcendente a las realizaciones humanas: 
podemos concebir las condiciones formales del juicio que 
correspondería al Sujeto de la Unidad infinita, pero no podemos 
concretamente concebir tal Sujeto, producirlo con nuestra 
razón 48 . Si este Sujeto existe, supera ciertamente los límites de 
la razón humana, que no puede de ningún modo sintetizar una 
serie infinita en su conjunto, so pena de caer en la tentación y 
en el fracaso de la Torre de Babel. Por más síntesis que haga¬ 
mos, no estaremos, en cada caso, más que ante lo finito y lo 
condicional. Lo único que la razón puede hacer es concebir 
cómo, desde un punto de vista formal, esta «Unidad infinita», 
Sujeto de la Verdad y objeto de la intuición discursiva, sería la 
condición que lo explicaría todo 49 . 


47 StOlp 44. 

48 Bulgakov dirá que «el entendimiento conoce solamente las cosas fijadas 
en su discontinuidad, pero no la dinámica del espíritu que ha sobrepasado esta 
discontinuidad»; por eso «la deducción es incapaz de establecer por sí sola el 
hecho de la divina tri-unidad, que es dado por la revelación», S. Bulgakov, II 
Paráclito, (Bologna 1987) 128-130. 

49 El carácter meramente postulatorio de la fórmula trinitaria elaborada por 
Florenskij se muestra en el comienzo de la Tercera carta, La unidad Trina, donde 
aparece como el único esquema (cristalización lógica de la experiencia) que podría 
proporcionar a la razón la certeza completa: «Trinidad unisustancial e indivisible, 
unidad tri-hipostática y consubstancial»: «tal es el único esquema que promete 
resolver la epoché, si es posible en general responder a la cuestión planteada por 
el escepticismo. Es el único esquema que el pirronismo no habría podido disolver, 
si lo hubiese visto realizado por la experiencia. Sí, en general, la Verdad existe, tal 
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c) De un modo todavía formal, esperando al análisis teo¬ 
lógico de la Carta siguiente, Florenskij ofrece la fundamenta- 
ción de esta fórmula que resume el postulado de la razón: «La 
Verdad es la esencia única en tres hipóstasis»: 

«Pero, ¿qué es cada uno de los Tres” en relación con el acto- 
substancia infinito ? Realmente, cada uno de entre ellos no es 
todo el Sujeto; y, no menos realmente, cada uno lo es. En vista 
de los razonamientos que habremos de llevar a cabo ulterior¬ 
mente, en cuanto que no lo es, le llamaremos hipóstasis ; mien¬ 
tras que habíamos utilizado ya el término ousía, esencia, para 
designar que lo era. Por consiguiente, la Verdad es la esencia 
única en tres hipóstasis. No tres esencias, sino una sola; no una 
hipóstasis, sino tres. No es menos cierto, sin embargo, que la 
hipóstasis y la esencia son la misma cosa. Con una cierta falta 
de precisión, yo diría: “La hipóstasis es la persona absoluta". 
Pero, se me preguntará: “¿en qué consiste la persona, sino en 
la esencia?”. O también: “¿es que la esencia es dada de otro 
modo que en una persona?” Sin duda, y sin embargo todo lo que 
precede establece que se dan tres hipóstasis, y no una sola, si 
bien la esencia, concretamente, es una. Así, numéricamente hay 
un Sujeto de la Verdad, y no tres» 50 . 


es la vía, y la única, que conduce a ella. Pero debemos preguntarnos si esta vía 
es practicable de hecho, si no representa más que una exigencia de la razón, exi¬ 
gencia a pesar de todo necesaria e inevitable para aquélla, pero sin más; esto no 
está claro. No hemos encontrado más que una idea de la verdad, la única posible 
para la razón; pero, ¿no corremos el riesgo de no quedarnos más que con una 
idea? Tal es la cuestión. Sin duda, la verdad es lo que hemos dicho sobre ella; pero, 
¿existe? No lo sabemos. La cuestión permanece abierta», Stoip 51 

50 Ibid., 49. La clave para comprender la expresión «un Sujeto de la Verdad» 
la ofrece la teología de Bulgakov, quien, partiendo de la dinámica de la vida del 
espíritu, establece que «la triunitariedad de las hipóstasis en la Persona divina pro¬ 
viene ante todo de la naturaleza de la autoconciencia personal», (S. Bulgakov, II 
Paráclito, cit., 127), de modo que «la vida de este sujeto trinitario y tri-único es el 
amor, gracias al cual es tres y es uno en la auto-identidad divina», 129. Dios Trino 
es, de este modo, un Sujeto único y absoluto que vive en tres hipóstasis: el Yo divi¬ 
no es «único y al mismo tiempo tri-único», 128. 
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d) Florenskij ofrece también, y este es un punto importan¬ 
tísimo, una fundamentación lógica de la triadicidad del Sujeto 
Trinitario: 

«Pero, se nos preguntará todavía, ¿por qué justamente tres 
hipóstasis? Hablo del número tres como inmanente a la 
Verdad, como interiormente inseparable de ésta. No puede 
haber menos de tres, porque no son más que tres hipóstasis 
las que se hacen eternamente lo que ellas son por toda la eter¬ 
nidad. Es solamente en la unidad de los Tres como cada hipós¬ 
tasis recibe un fundamento absoluto que la establece como tal. 
Fuera de las Tres, no hay ni una sola; no hay Sujeto de la 
Verdad. Y, ¿más de tres? Sí, puede haber más de tres hipósta¬ 
sis, si éstas reciben otras nuevas en el seno de la vida 
Trinitaria. Sin embargo, estas nuevas hipóstasis no son ya 
unos miembros sobre los que reposa el Sujeto de la Verdad; 
tampoco son ya necesarias interiormente a su absoluto. Son 
hipóstasis contingentes, que pueden estar y que pueden no 
estar en el Sujeto de la Verdad. Así, no se puede, hablando con 
propiedad, llamarlas hipóstasis; es mejor designarlas con el 
término de personas deificadas, etc.» 51 . 

La teología trinitaria de Florenskij pretende ser una justifi¬ 
cación de la triadicidad divina. ¿En qué sentido? Puede iluminar 
esta cuestión la exposición de Bulgakov, quien, afirmando que 
«la Santísima Trinidad, por esencia, puede ser solamente un 
dato de la revelación y no una deducción de la razón autóno¬ 
ma» 52 , piensa, sin embargo, que «el pensamiento está llamado 
a acceder a este hecho revelado, en la medida del conocimien¬ 
to humano» 53 . Bulgakov invita a considerar el número tres de 
las hipóstasis trinitarias, no desde el cómputo humano, mera¬ 
mente racional, sino desde la intimidad de la vida del Sujeto 
divino, cuya esencia es el amor, y que excede la razón. Sólo por 
esta vía podría comprenderse, al menos, el número tres de las 


51 Stolp 50, 

52 S. Bulgakov, II Paráclito, cit., 124 

53 Ibid., 130. 
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hipóstasis como un hecho interiormente justificado 54 . Es claro, 
de todos modos, que el número tres de la Trinidad tiene una 
naturaleza particular: 

«Tenemos aquí, como dato de la revelación, el hecho de la tri- 
unidad divina del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. Unidad en 
la Trinidad y Trinidad en la Unidad, único Nombre, Santísima 
Trinidad. Tal es el número divino, que no existe en el mundo 
natural, para el cual representa un super-número: tri-unidad. 
Este super-número se refiere, no a las cosas, que pueden ser 
contadas en su discontinuidad y en su yuxtaposición; sino a la 
Persona-Personas divinas, que tiene y tienen una vida natural 
única, y no común. Este super-número, Trinidad-unidad, puede 
ser expresado, en el lenguaje del pensamiento discursivo huma¬ 
no, solamente como la unificación paradójica y absurda, porque 
es contradictoria, del uno y del tres. En esta impotencia del 
entendimiento para aceptar este super-número se manifiesta su 
limitación; el entendimiento no es competente para juzgar sobre 
lo que es sobre-racional. (...) La razón especulativa puede, sin 
embargo, postular esta tri-unidad que el entendimiento no es 
capaz de concretar con su operación propia» 55 . 

Padre Pavel, por su parte, explica también en qué sentido 
su teología pretende ser una "deducción" de la tri-hipostaticidad 
divina. En primer lugar, el número tres, en la Trinidad, es un 
«hecho infinito», inaccesible al mero entendimiento: 


54 Butgakov afirma que «es necesario aferrar la necesidad de esta trinitarie- 
dad de las hipóstasis: ni más ni menos que tres», porque «la Trinidad no es una 
simple yuxtaposición de tres-tres por la distinción, pero exteriormente reunidos», 
Ibíd., 126. La primera teología patrística no fue capaz de concebir internamente 
este hecho, que debe pertenecer intrínsecamente a la esencia divina, y no fue 
capaz porque «concibió la trinitariedad solamente bajo el aspecto de una tal yux¬ 
taposición; quizá por esto permanece perpleja e impotente ante el hecho de la 
Tercea hipóstasis, que concluye la serie. Pero la santísima Trinidad no es tres, es 
tri-unidad; no es tampoco una serie, sino un todo concluso, que posee precisamen¬ 
te en la trinitariedad la plenitud de su ser, su fuerza propia», 126. 

55 Ibid., 125-126. Buigakov, además de esta obra mayor, ha consagrado al 
tema de la Trinidad algunos artículos, donde desarrolla el estudio de la dinámica 
del Sujeto tri-uno como vida cuya contenido es el amor, cf. también S. Buigakov, 
“Capítulos sobre la Trinidad”, PM, 1 (1928) 31-88; 2 (1930) 57-85. 
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«Hemos dicho que era imposible en sustancia deducir el núme¬ 
ro trino de las Hipóstasis Divinas. Al mismo tiempo, hemos pro¬ 
cedido a un cierto intento de deducción. ¿Cómo conviene enten¬ 
derlo? En primer lugar, no como una deducción en sentido pro¬ 
pio. No hemos intentado de ningún modo demostrar que no 
podía haber más que tres Hipóstasis, ni más ni menos. Este 
número es “un hecho infinito” al cual se accede en la luz esen¬ 
cial del espíritu, pero que no podríamos deducir lógicamente, 
porque Dios está más allá de la lógica. Hay que retener en la 
memoria que el número 3 no es una consecuencia de nuestra 
concepción de Dios, que habríamos deducido de ésta por una 
operación mental; es un contenido de la experiencia misma de 
la Divinidad en su realidad superior a la razón» 56 . 

Pero, como hecho infinito, puede ser el objeto de la intui¬ 
ción discursiva, de la síntesis espiritual de una nueva razón, 
cuando se convierte en un dato de la conciencia dogmática: 

«Si no se puede deducir el número 3 de la noción de Dios, en el 
sentimiento que nuestro corazón tiene de la Divinidad este 
número está simplemente dado, como un elemento, como un 
aspecto del hecho infinito. Pero, siendo éste, no un hecho cual¬ 
quiera, sino un hecho infinito, su "dato” no es un dato cualquie¬ 
ra, ciego y sordo; comporta una racionalidad infinitamente pro¬ 
funda, es el dato de un horizonte espiritual sin límite. En tanto 
que este hecho no está dado, no podemos tener absolutamente 
ninguna anticipación de él, salvo ésta, meramente formal: que 
es un hecho y que es infinito. A priori, no podemos decir nada 
de él. Pero una vez que es dado, podemos ya reflexionar sobre 
su contenido y descubrir su racionalidad infinita. Nos esforza¬ 
mos, por tanto, en penetrar su sentido y en profundizar la inteli¬ 
gencia que podemos tener de él. Y dado que este sentido es infi¬ 
nito, nuestra inteligencia de este sentido infinito puede ella mis¬ 
ma desarrollarse de una manera ilimitada, permaneciendo infi¬ 
nita en cada una de sus etapas. La racionalidad del Infinito con¬ 
siste justamente en que todo en él es inteligible y que todo es en 
él infinito» 57 . 

56 Stolp., cap. 24, Notas sobre la Trinidad, 593-594. 

57 Ibid , 594. 
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El análisis de las contradicciones de las leyes de la razón 
ha llevado a Florenskij a postular un nuevo tipo de racionalidad 
que brotaría internamente, aunque, por ahora, sólo formalmen¬ 
te, del dogma trinitario. Veamos ahora cómo, en el campo de la 
antropodicea, nuestro autor lleva a cabo el mismo procedimien¬ 
to postulatorio para saldar, esta vez, las contradicciones de la 
actividad humana. 


B. La búsqueda del fundamento de la actividad humana 

La contradicción reina también en el ámbito de lo empírico. 
No sólo el entendimiento humano vive en una tensión entre la 
intuición ciega y la racionalidad abstracta: esta contradicción 
atraviesa también la actividad humana creadora de la cultura. 
Del mismo modo que, en la teodicea, el punto de partida fue la 
búsqueda del fundamento de la razón más allá de sí misma, 
también la antropodicea comienza metodológicamente con el 
mismo proceso: la lección Culto, religión y cultura?* estudia esta 
tensión y busca los fundamentos de la actividad humana, que 
se encontrarán en la actividad cultual. 

1. La contradicción de las actividades humanas 

Florenskij comienza situando el culto, considerado "de aba¬ 
jo a arriba" como actividad del hombre, entre sus otras activida¬ 
des culturales. Todos los elementos del culto son las herramien¬ 
tas de esta actividad cultural, formando una «unidad concreta 
integral» 59 . Cada tipo de actividad humana se determina por el 
tipo de herramientas que construye, pues la actividad cultural 
es esencialmente «constructora de herramientas». Florenskij 
define al hombre como fáov texvlkóv, es decir, como viviente 
cuya diferencia con los otros vivientes (incluyendo en esta 


58 Kul’t, religija i kul'tura , FK 51 -98 

59 Ibid., 52. 
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denominación al mismo Dios), consiste en la construcción de 
herramientas. Esta definición es importante, porque toda la 
argumentación de nuestro autor girará en torno a la impregna¬ 
ción de la vida en las obras de la creatividad humana, que se 
definirán precisamente por su relación más o menos estrecha 
con el espíritu viviente de su creador 60 . Una herramienta es 
«una proyección hacia el exterior de las entrañas creadoras del 
ser humano, a partir de los cuales se construye también todo 
ser empírico propio: su cuerpo, su vida espiritual» 61 . Las herra¬ 
mientas son “proyección de los órganos” del hombre, y «los 
órganos de nuestro ser, espirituales y corporales, son las herra¬ 
mientas del espíritu, construidas por él mismo; por tanto el con¬ 
junto de las herramientas construidas por nosotros son también 
órganos de nuestro ser empírico, corporal-espiritua!» 62 . 

Las diversas actividades humanas pueden ser tipificadas 
en tres tipos de producciones: a) la producción de herramien¬ 
tas-máquinas, Instrumenta, b) una producción más “aérea”, la 
palabra, como plasmación de los conceptos técnicos y de los 
términos filosóficos, que constituyen las herramientas del pen¬ 
samiento; los conceptos-términos son denominados Notiones, 
c) y, por último, la producción de utensilios cultuales, Sacra. 

Se repite en este caso la contradicción constatada en el 
campo de la razón. La actividad humana está dividida entre la 
producción de los instrumenta y de las notiones. Los primeros, 
como los datos de la intuición sensible considerados por la 
razón, presentan una evidencia inmediata, son cosas reales. 
Pero su racionalidad necesita ser demostrada, su logos no es 


60 Cf. los artículos cjua componen la segunda parte de la obra U vodorazde- 
lovmyslr. Homo faber, SCT-3(1) 374-382; Prodolienie naáich 6uvstv[La prolonga¬ 
ción de nuestros sentidos j, SCT-3(1) 383-401; Organoproekcija [La proyección de 
tos órganos], SCT-3(1) 584-421; Simvolika videnij [El simbolismo de las visiones], 
SCT-3(1) 422-433; Chozjajstvo [La economía], SCT-3(1) 434-439; Makrokosm i 
mikrokosm [Macrocosmos y microcosmos], SCT-3(1) 440-447, traducidos reciente¬ 
mente ai italiano: P.A. Florenskij, II símbolo e la forma. Scritti di filosofía della scien- 
za, (Torino 2007). 

61 Kul't, religija i kul’tura, FK 52. 

62 Ibid., 52. 
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un dato inmediato. Necesita una demostración el hecho de que 
la máquina «ha sido realizada por la razón, que ha sido produ¬ 
cida en general por una actividad humana » 63 : es un objeto tác¬ 
tico que no contiene en sí mismo, intrínsecamente, la justifica¬ 
ción de su propia auto-evidencia, que aún no está totalmente 
impregnado por el sentido. Por el contrario, los conceptos-térmi¬ 
nos son comprendidos inmediatamente como actividades de la 
razón, como logos. En los conceptos se muestra de un modo 
inmediato la evidencia de la producción de la actividad humana. 
Pero no es inmediata la evidencia de la encarnación de las 
notiones, es decir, su realización en las cosas, su carácter real. 
Esta es la contradicción: «Si tendemos a considerar la máquina 
como algo no racional, pero que es real, la palabra, por el con¬ 
trario, la consideramos como algo que no es nada, pero que tie¬ 
ne carácter racional, como un nihil audibile» 6 *. Los instrumenta 
son, en el lenguaje con que Fiorenskij especifica la antinomia 
presente en todo el ámbito empírico, epya, obras, cosas, y las 
notiones son évép 7 eia, energía, actividad racional. Pero que 
cada una de estas cualidades abraza también la contraria, esto 
tiene que ser demostrado. Es decir, «la creación del espíritu se 
disocia en la producción de cosas, cuyo sentido no es evidente, 
y en producción de sentidos, es decir, de puras actividades de 
la razón, cuya realidad, su entrada en la naturaleza, no resulta 
evidente. Es necesario demostrar tanto el sentido racional de 
las cosas como la materialización de los significados» 65 . 

La misma razón humana está disociada en sus propios fun¬ 
damentos por la presencia de dos actividades que se excluyen 
mutuamente, y que la razón, por sí misma, no logra armonizar 
ni sintetizar. En el caso del conocimiento teórico de la Verdad, 
era necesario, o bien seguir el proceso de la epoché del espíri¬ 
tu hasta su última disolución, o bien postular la intuición discur¬ 
siva que sintetizaría más allá del entendimiento los términos 


63 Ibid.. 53. 

64 Ibid-, 53. 

65 Ibid.. 53. 
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contrapuestos. En el caso de la actividad del espíritu, para salir 
de la contradicción, sería necesario contar con un ámbito de 
cosas materiales que estuviese intrínsecamente penetrado por 
el sentido racional: 

«Demostrar la significación de las cosas y la materialidad de los 
significados sería posible tan sólo partiendo de unas cosas tales 
que su sentido estuviese inmediatamente dado o de aquél sig¬ 
nificado cuya realidad no estuviese necesitada ella misma, a su 
vez, de demostración. Sería necesario que en algún punto cual¬ 
quiera de la actividad humana estuviese dada ia unidad eviden¬ 
te de sus dos polos, es decir, una incuestionable encarnación 
del significado o, del mismo modo, una indiscutible espiritualiza¬ 
ción de las cosas. Entonces, apoyándonos en este punto firme, 
podríamos demostrar que ambas producciones de la actividad 
humana son idénticas en su esencia, sólo que no se dejan mirar 
como tales de un solo golpe de vista. Pero, aunque sea en un 
sólo punto, la unidad tiene que ser visible: de otro modo no ten¬ 
dríamos ninguna posibilidad de demostrar la unificación de lo 
heterogéneo. En tanto que no establezcamos que verdadera¬ 
mente existen tales productos de la actividad creadora del espí¬ 
ritu, no podrá ser llevada a cabo ni la demostración del sentido 
en las cosas-máquinas, ni de la realidad en los significados-tér¬ 
minos» 66 . 

Lo que está en juego para Florenskij es la misma unidad de 
la autoconciencia humana. Ésta necesita la unidad de la activi¬ 
dad espiritual, y la razón ha de tener conciencia de esta unidad. 
Lo contrario llevaría a la división interior del hombre, a la 
demencia ontológica, y, en definitiva, al infierno. Se postula, por 
tanto, la necesidad de una actividad antinómica del espíritu 
humano que conjugue y conecte armónicamente la realidad de 
la máquina-cosa y la significación del concepto-término: «la 
existencia de tal actividad del espíritu, conjugada antinómica¬ 
mente, serviría de condición de la autoconciencia, sería el pun¬ 
to de apoyo de toda ia razón, en todas sus actividades, es decir, 


66 Ibid., 53-54. 
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tanto teóricas como prácticas» 67 . Una actividad que sirva de 
condición transcendental a todas las actividades del espíritu es 
necesaria, no sólo para la unidad de la autoconciencia, sino 
para la misma vida, que es esencialmente unidad. Esta activi¬ 
dad fundamental es postulada como un prius del ser humano, 
la actividad en la que el hombre llega verdaderamente a cons¬ 
truirse como hombre. 

Se trata del equilibrio mismo del espíritu humano y de su 
actividad creadora, y este equilibrio sólo se puede apoyar sobre 
un antinomia viviente, es decir, una actividad con estas carac¬ 
terísticas: ha de tener relación con el mundo de las cosas, con 
un cuerpo, y con el mundo del sentido, de la palabra y de los 
significados; su corporalidad tiene que presentarse ante la con¬ 
sideración de la conciencia como un sentido encarnado, y su 
obra principal es la manifestación o la encarnación de la idea. Y 
por eso su producción ha de ser «la materia iluminada, la sus¬ 
tancia material transfigurada» 68 , plenamente impregnada de 
sentido en sí misma. En ella 

«la actividad es espiritualizada, santificada, divinizada. Y enton¬ 
ces, en esta actividad, como en el nudo central del ser, se 
encuentran mutuamente tanto la actividad práctica como la acti¬ 
vidad teorética, porque aquí, en este tronco común, doble y úni¬ 
co de las dos actividades, se ve con claridad que no son dos, 
sino una, una y la misma actividad; la actividad del significado 
real, o de la realidad dotada de sentido: idéntica actividad, pero 
en sus dos momentos conjugados polarmente» 69 . 

Nos encontramos aquí con el movimiento fundamental de 
la antropodicea de Florenskij. Sólo un cuerpo material en el que 
se encarne plenamente el sentido puede servir de pleno funda¬ 
mento a la actividad humana integral. Y el principio de tal activi- 


67 Ibid.. 54. 

68 Ibid., 56. 

69 Ibid., 56. 
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dad habría de encontrarse en la misma encarnación del 
Logos 70 . 

La deducción llevada a cabo es todavía, metodológicamen¬ 
te, como en el proceder de la teodicea, condicional: la unidad de 
la actividad del espíritu humano estaría garantizada por una 
actividad que cumpliese las características descritas. Pero, 
¿existe esta actividad? 

2. La unidad teúrgíca perdida 

Fiorenskij señala que el analogado más cercano de tal acti¬ 
vidad integradora de la razón podría ser la actividad artística. 
En el arte, en efecto, «se une el lado práctico -la razón encuen¬ 
tra en él la encarnación de sus pensamientos-, con el lado teó¬ 
rico -el significado del que está dotada la actividad artística-»» 71 . 
La obra de arte posee autoevidencia en su materialidad, «la 
obra de arte no precisa la demostración de su realidad material 
(porque la obra es algo claramente real, es tal cosa concreta) ni 
de su sentido ideal (porque no hay duda de que la obra es com¬ 
prendida, y no carece de significado)*» 72 . En la obra de arte, 
como en los demás ámbitos simbólicos estudiados por 
Fiorenskij, se descubre la riqueza antinómica de los dos aspec¬ 
tos que constituyen el símbolo como idea materializada: el 
ep7ov material y la évép7€ta del espíritu. El arte, especialmen¬ 
te en las obras de las artes plásticas, es, por tanto, un testimo¬ 
nio particularmente claro de la actividad integradora del espíri¬ 
tu humano. Pero el producto artístico de esta actividad no llega 
a traslucir internamente el ideal de la síntesis buscada; efectiva¬ 
mente, «esta impregnación de la materia por el significado, que 
se da en el arte, es todavía relativamente exterior: tanto el már- 


70 «Por consiguiente, el sentido y la producción de esta actividad del espí¬ 
ritu tiene que ser evidente, manifestada en algún cuerpo. El mismo cuerpo tiene 
que presentarse ante la contemplación, ante la consideración, como un sentido 
encarnado: ó Aóycxj oóp£ é-yéveTO», Ibid.. 55. 

71 Ibid., 56. 

72 Ibid., 56. 
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mol roto de la estatua como la tela desgastada del cuadro son 
materiales, sólo materiales, no están atravesadas enteramente 
por el significado, no han sido transformadas ni asimiladas por 
el espíritu: no son de oro, sino que sólo reflejan los rayos dora¬ 
dos del Logos» 73 . 

El arte pretende la espiritualización de la materia, la teur- 
gia, pero no puede más que aspirar a ella como hacia un límite 
inalcanzable 74 . Y esto porque el arte, en la actualidad, es una 
actividad disgregada y autónoma, como todas las actividades 
humanas. Florenskij describe el proceso de especialización y 
disgregación de ios ámbitos de la vida como una caída del seno 
de la integridad teúrgica originaria. LaTeurgia era «el arte más 
serio y creativo», y, en la unidad total de la actividad y del sig¬ 
nificado, presentaba la condición real para la unidad de la auto- 
conciencia humana. La Teurgia es la concepción religiosa del 
mundo encarnada en un estilo integral de vida, impregnando de 
sentido todas sus manifestaciones. Florenskij ve presente este 


73 Ibid., 56. 

74 En una lección posterior se contrapone la exterioridad de las obras esté¬ 
ticas a la integridad que sólo puede ofrecer el culto: «Los fenómenos estéticos, per¬ 
maneciendo separados del medio y unos de otros, son como mundos en pequeño 
que, al no poder traspasar en modo alguno los límites de su propio marco, son 
auto-suficientes; de este modo, fragmentan la atención, desajustan la coordinación 
interior, haciendo que aparezcan como absolutos unos actos aislados, con lo cual 
quiebran la integridad de la vida interior; por el contrario, los fenómenos religiosos, 
presentando una figura unitaria, refuerzan y unifican la integridad de la vida aními¬ 
ca, y así fortalecen la voluntad, mientras que los fenómenos estéticos la debilitan. 
Lo religioso intensifica el poder de coordinación, la capacidad, propia de la perso¬ 
na, de darse y recibir una forma en sí misma, mientras que lo estético disgrega. 
Los diversos elementos de la vida se diversifican en el culto con una sola finalidad: 
para entrar en una nueva relación y convertirse en centros de unificación. El tejido 
de la vida cósmica es disgregado en el culto para que, posteriormente, pueda ser 
confeccionado a partir de estos hilos el tejido de una nueva vida, espiritual. Son 
consumidas las máscaras (licin/i, y de sus cenizas se forman los rostros (liki): de 
lo natural se forma lo sobrenatural. Entonces cada una de las series de fenómenos 
vitales se asienta en el punto de apoyo de la propia idea encarnada, en suraíz 
absoluta, en «el» (tó) fenómeno: tó 0püpa, tó fkrimopa, ij |jll£lc, etc.», Certy 
fenomenologii kul’ta, FK 188. 
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estilo en la vida de la antigüedad, aunque su descripción asu¬ 
me unos tintes que apuntan más bien a la vida paradisíaca 75 : 

«La Terugia, como tarea central de la vida humana, como plena 
transformación de la actividad en significado y plena realización 
del significado en la actividad, era en los tiempos antiguos el fir¬ 
me punto de apoyo de todas las actividades de la vida: el seno 
materno de todas las ciencias y todas las artes. La condición 
real del desarrollo de la autoconciencia, generadora de la vida, 
de toda la actividad humana. Todas las actividades encontraban 
en ella su unidad, y fuera de ella eran consideradas como esen¬ 
cialmente frívolas, superficiales, y, por consiguientemente, ilegí¬ 
timas y enfermizas. Más exactamente: la existencia autónoma 
de las actividades externas a la teurgia era un crimen de profa¬ 
nación, y se consideraba precisamente así» 76 . 

La separación de las diversas actividades de la integridad de 
la teurgia disgregó la realidad y el sentido, la materia y el espíritu: 

«Pero cuando la unidad de la actividad humana fue disociada, 
cuando la teurgia fue reducida sólo a las acciones rituales, al 
culto en el sentido ulterior de la palabra, aquellas actividades de 
la vida, separándose de ella y legitimando su ser errabundo, su 
independencia, su autosuficiencia exterior a la divinidad, se con¬ 
virtieron en planas, superficiales, sin un contenido de valor inter¬ 
no. Perdieron entonces su verdadero punto de apoyo, y, por eso, 
su sólida firmeza y su necesidad incondicional. Su contenido 
dejó de existir como un valor incondicional y como algo indiscu¬ 
tiblemente real. La forma y el contenido se desgajaron, y ambas 
dimensiones pasaron a estar contiguas de modo casual y arbi¬ 
trario. La actividad dejó de ser en sí misma razonable, por enrai- 
zarse en la base de la vida y se convirtió en un capricho. Y 
entonces las actividades dejaron de ser Realidad y Sentido, y se 
transformaron en realidades y sentidos, es decir, en su separa- 


75 Independientemente de si se ha dado o no esta integridad sn la historia, 
Florenskij mismo apunta en La columna en una dirección: la tendencia a la identi¬ 
dad -aquí teúrgica, en La columna filosófica- es una tendencia que sólo en el 
Paraíso puede encontrar su realización plena, cf carta 4*. 80-81. 

76 Kul’t, religija i kul'tura, FK 57. 



CAP. 3 o - HACIA LA RAÍZ TRANSCENDENTE DE LAS FACULTADES DEL ESPÍRITU 201 


ción de las Primeras, se convirtieron en realidades vacías, y en 
significados falsos. Las cosas se convirtieron en algo sólo utilita¬ 
rio, los conceptos, en algo meramente convincente. Pero el utili¬ 
tarismo ya no era un signo de la realidad, y la persuasividad no 
era un signo de la veracidad. Todo se volvió "semejante a la 
Verdad", dejó de ser partícipe de la Verdad, dejó de ser 
Verdadero y en la Verdad» 77 . 

“Semejantes a la Verdad", pero no idénticas a la Verdad. 
Florenskij hace referencia a su concepción global del mundo, 
que él denomina homoousiana, mientras que la concepción de 
Europa occidental tiende al homo-i-ousianismo , a la semejanza 
a la Verdad, sin una identidad real con ella. La cultura europea, 
inmanentista y disgregada, habría producido la dispersión de la 
personalidad humana 78 : 

«Todo se secularizó. Así nació la civilización humanitaria de 
Europa occidental, y se produjo la descomposición, la disolución 
y casi la muerte de la cultura humana. De este modo la perso¬ 
nalidad humana se descompuso en especializaciones, detalles 
y partes, de las cuales ni una si quiera es necesaria, sino que 
son todas casuales y condicionadas, perdiendo su condición 
incondicional, que hacía de ella algo unificado, y, con esto, tam¬ 
bién la solidez noumenal de su autoconciencia. De este modo se 
disgregó el alma en una suma de pensamientos y de impresio¬ 
nes, es decir de estados arrastrados externamente por los vien¬ 
tos casuales» 79 . 


3. La actividad sintética: et culto 

La Teurgia es, por tanto, la actividad central de nuestro 
espíritu, la actividad buscada. Pero nuestra propia vida no está 


77 Ibid., 57. 

78 Solov'év también piensa que la cultura europea no ha sabido dar al hom¬ 
bre los significados verdaderos de la vida: «Esta civilización elaboró formas parti¬ 
culares y materiales exteriores para la vida, pero no dio a la humanidad el conte¬ 
nido interior de la vida misma», V. Solov'év, / principi filosofici del sapero intégrale, 
en Sulla Divinoumanitá e altri scritti (Milano 2 1990) 49. 

79 Kul't, religija i kul'tura, FK 57. 
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organizada en el seno de la teurgia. ¿Se ha perdido definitiva¬ 
mente el Paraíso? Hay un ámbito en el que se lleva a cabo una 
espiritualización más profunda y real que en las mismas artes 
figurativas 80 : «es aquel germen o núcleo fundamental en torno 
al cual y a partir del cual se desarrolla la Teurgia; (...) 
Cuantitativamente es menos que teurgia, pero cualitativamente, 


80 En el siglo XIX, la estética fue concebida por el idealismo como el fulcro 
de tal actitud sintética global -cf. «El "primitivo programa sistemático del Idealismo 
alemán"», en A. Bowie, Estética y subjetividad. La filosofía alemana de Kant a 
Nietzsche y la teoría estética actual (Madrid 1999)-, idea que maduró en el sueño 
teúrgico wagneriano, como pone de manifiesto N. Kauchtschischwili: «En aquella 
época todo el mundo intelectual, y en parte tanbión el ruso, estaban desde hacía 
tiempo fascinados por la concepción wagneriana de la síntesis de las artes, reali¬ 
zable en el nuevo tipo de ópera lírica. La asimilación de esta idea se consolidó gra¬ 
cias a los escritos de Nietzsche, que en Rusia encontraron un eco en las obras teó¬ 
ricas y poéticas de Vj. Ivanov, y más aún en el audaz acoplamiento entre música y 
gama cromática de (...) Skravin y de los escritos teóricos de Kandinskij (..,).Según 
Nietzsche una síntesis puede ser llevada a cabo sólo por la música, porque ve en 
ella en núcleo del cual nace interior y exteriormente la tragedia, el arte dionisíaca 
y apolínea; a esta concepción se vincula la teoría del misterio, que gira, según Vj. 
Ivanov, en torno a la función coral del drama», N. Kauchtschischwili, "Pavel 
Florenskij. Tappe di una formazione", Studi ecumenici 4 (1986) 384. Por lo que res¬ 
pecta a nuestro autor, «Florenskij asimila esta teoría en toda su amplitud, la extien¬ 
de hasta hacer de ella el elemento de una síntesis totalizante. Él, efectivamente, 
está convencido de que este principio tendrá el poder de provocar en el hombre el 
surgimiento de una nueva espiritualidad que se apoye sobre el núcleo central de la 
belleza, entendida como momento coral que envuelve toda la vida. Se trata, de 
todos modos, de una coralidad que culmina en la belleza de la acción litúrgica, 
centro de la vida espiritual; a su vez la intensidad coral de la liturgia es concebida 
como la expresión tangible de la belleza del dogma, de la enseñanza trinitaria de 
la Iglesia, sobre la cual se funda la vida espiritual del hombre. La aspiración hacia 
la síntesis que parte remotamente de la concepción wagneriana-niestzscheana lle¬ 
ga en Florenskij a una sublimación del concepto de belleza, para adquirir la trans¬ 
parencia del dogma trinitario, acogiendo los frutos de una rigurosa investigación 
científica», Ibid., 385. Las críticas de Florenskij a la posibilidad del arte de llevar a 
cabo el proyecto teúrgico serán desarrolladas por Bulgakov, quien situará en el 
ámbito sobrenatural sacramental el lugar propio de la teurgia como sinergia huma¬ 
no-divina. Sólo el sacramento puede realizar la transfiguración verdadera y radical 
del mundo, porque sólo con su mediación es posible un "arte de la resurrección", 
cf. S. Boulgakov, La lumiére sans dédin (Lausanne, Suisse 1990), los estudios 
sobre la economía, el arte y la teurgia, 320-355. Sobre la relación del pensamien¬ 
to de Florenskij con el proyecto de la síntesis de las artes, cf. L. Geller, "K diskusii 
o sinteze v iskusstve. Ésteticeskie izyskanija o. P. Florenskogo i ich mesto v kul'tur- 
nom kontekste épochi” en PFIK 353-369. 
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por la profundidad de su tejido antinómico, no es inferior a ella. 
(...) Este grano de humanidad verdadera, esta semilla de inte¬ 
gridad espiritual, este germen de la cultura es el culto, en el 
sentido estricto de la palabra» 81 . 

Fenomenológicamente, el investigador de la cultura tiene 
que contar con el hecho de la producción de objetos de culto 82 . 
Para Florenskij es ésta precisamente la actividad antinómica 
que postulan las demás actividades, y que constituye, por su 
integridad, la matriz misma de la cultura. ¿Cuáles son las carac¬ 
terísticas de las producciones del culto, que se encuentran en 
la serie de las demás herramientas humanas? El mismo carác¬ 
ter de la actividad sintética del espíritu, que es la actividad cul¬ 
tual, se plasma en las producciones que ésta lleva a cabo. Los 
objetos del culto, en efecto, «no son simples máquinas para un 
trabajo utilitario (...) Los objetos del culto son distinguidos de las 
herramientas-máquinas por su santidad, es decir, por su sepa¬ 
ración de otros objetos, por la peculiaridad de tener valor en sí 
mismos, que no es semejante a nada en el mundo, por su espi¬ 
ritualización». Estos objetos son «significados que exigen un 
reconocimiento interior, y no se conforman con tolerar una utili¬ 
zación externa», y, además, «siendo significados, no son sólo 
significados internos, sino realidades indiscutibles, que se 
encajan en la serie de las otras cosas» 83 . Son valores espiritua¬ 
les encarnados, y por eso su carácter sagrado no existe sólo en 
nuestro espíritu, sino en los mismos objetos. 

Los objetos de la actividad cultual reúnen la antinomia que 
las demás actividades humanas no podían encarnar: «los obje- 


81 Kul't, religija i kul'tura, FK 58, 

82 Esta fue la convicción constante de Florenskij. quien, como miembro de 
la comisión para la salvaguarda de los monumentos artísticos del Monasterio de 
San Sergio, ante la devastación organizada de las huellas del pasado religioso, se 
esforzó en proteger el patrimonio cultual, no sólo como un objeto religioso, sino 
también como el producto de una elevada cultura, cf. Chramovoe dejstvo, kak sin¬ 
tez iskusstv [El rito ortodoxo como síntesis de las artes], ITPI 201-215. En un tex¬ 
to no incluido en la edición, dice, en efecto: «Hablo ahora, no en nombre de tos 
intereses de ia religión, sino en el nombre de los intereses de la cultura», 214, 

83 Kul't, religija i kul’tura, FK 58. 
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tos del culto son una reunificación realizada de lo temporal y lo 
eterno, del valor y del dato, de lo incorruptible y de lo corrupti¬ 
ble. En esta antinomicidad suya consiste su peculiaridad esen¬ 
cial»» 84 . De este modo, la antinomia realizada en el culto se con¬ 
vierte en típica para toda actividad humana: del culto nace la 
cultura, y el culto pone de manifiesto el carácter teúrgico-anti- 
nómico que dormita en el fondo de toda actividad. Este carác¬ 
ter no se ha perdido definitivamente. Toda actividad, en efecto, 
aspira a la reunión del valor y del dato empírico, toda la activi¬ 
dad humana guarda la huella de la Teurgia y anhela la consa¬ 
gración y la espiritualización. Secularizar la actividad del hom¬ 
bre, es decir, despedazar los nexos de la cultura con el culto, 
llevaría a la aniquilación completa de la unidad del espíritu 
humano y de su cultura. El hombre no puede renunciar a la 
aspiración más íntima de su propia actividad, porque esta aspi¬ 
ración es «la misma humanidad (...) A quien reniega de la 
Teurgia le decimos: “de ti mismo reniegas”» B5 . Y la razón de esto 
está enraizada en la misma constitución y vocación del hombre: 

«El hombre es la más viva unidad de infinito y de finitud, eterni¬ 
dad y temporalidad, incondícionalidad y corrupción, necesidad y 
casualidad, nudo del mundo ideal y del mundo real, (...) y no 
puede crear de otro modo que produciendo cosas semejantes a 
él, es decir, las contradicciones entre el mundo de arriba y el 
mundo de abajo están inscritas en él mismo. De otro modo, no 
quedan más que la demencia y la gehenna. Pero la actividad 
litúrgica es central, como núcleo central de las demás activida¬ 
des, es la actividad que expresa directamente al hombre en el 
conjunto y en la integridad de su ser, la actividad humana por 
excelencia, porque el hombre es homo liturgus» 86 . 

El culto se convierte en el guardián de la aspiración profun¬ 
da de la actividad del hombre a la integridad. En la antinomia de 
la actividad cultual las otras actividades descubren el sentido de 


84 Ibid., 59. 

85 Ibid-, 59. 

86 Ibid., 59. 
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su contradictoriedad interna, que es el signo de la transcenden¬ 
cia; descubren que sólo manteniendo dolorosamente abierta la 
herida de la contradicción, y no suprimiéndola en la inmanen¬ 
cia, se mantiene la vida y su movimiento fundamental 87 , los 
polos del equilibrio más rico de tensión: 

«Todas las demás actividades son actividades derivadas, 
expresan la naturaleza del hombre unilateralmente, con menos 
claridad, es decir, ponen al descubierto más oscuramente su 
propia contradictoriedad, contienen sólo en penumbra el uno o 
el otro aspecto de la antinomia fundamental. Sin embargo, lo 
que está vivo en ellas, lo que en ellas es vital , su profundidad, 
consiste precisamente en su contradictoriedad, y si pudiése¬ 
mos representarnos una actividad completamente privada de 
contradicciones fundamentales, es decir, que fuese sólo una 
producción de cosas sin significado o sólo una elucubración de 
pensamientos, enteramente privados de realidad, entonces 
nosotros mismos reconoceríamos tal actividad como no huma¬ 
na, como no correspondiente a la actividad de un ser espiritual, 
y, además de esto, como absolutamente inaccesible a nosotros, 
y, por consiguientemente, situada fuera del campo de nuestra 
conciencia» 80 . 

La naturaleza de la religión es precisamente «unificar a 
Dios y al mundo, el espíritu y la carne, el sentido y la realidad». 
Es la religión la que conduce «a la unión misteriosa, tremenda 
e inaccesible de los dos mundos, y esto se lleva a cabo por 
medio del culto. Por consiguiente, ahora se comprende mejor 
por qué en la actividad litúrgica tenemos que ver el núcleo de la 
actividad humana en general, la actividad originaria, entendien¬ 
do este “originaria'’ no en sentido cronológico, sino en la conse¬ 
cuencia lógica» 80 . De este modo, en el término ’Teurgia”, que se 


87 San ireneo criticaba la simplicidad del sistema gnóstico, que quería elimi¬ 
nar de un modo racionalista la contradicción de la vide Si autem utrorumque 
eorum cognitionem et duplicas sensus cogitationis quis detugiat, latenter semetip- 
sum occidit hominem» Adversas Haereses, IV 39. t. 

88 Kul’t, religija i kul'tura, FK 59-60 

89 Ibid., 60. 
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muestra como una cifra de la aspiración humana a una activi¬ 
dad integral, es decir, que unifique la realidad concreta material 
con el sentido encarnado en ella, la clave mitológica es supera¬ 
da por el sentido sacramental al que Florenskij conduce esta 
expresión, haciéndola significar finalmente la sinergia de la gra¬ 
cia divina y de la acción humana en la realización del sacra¬ 
mento 90 . 

Por eso, en su ensayo El rito ortodoxo como síntesis de las 
artes, acaba padre Pavel su exposición con estas palabras: 

«Me niego a comprender a un tipo de Kulturtráger (...) que sobre 
todo no tiene en cuenta la misión más grande de las artes, su 
síntesis más alta, tan feliz y originalmente realizada en el rito 
religioso del Monasterio de la Trinidad de San Sergio, y con tan 
insaciable avidez buscada por el difunto Skrjabin. No a las artes, 
sino al Arte, hacia la profundidad del corazón mismo del Arte, 
como actividad primigenia, aspira nuestro tiempo. Y le es cono¬ 
cido, no sólo el texto, sino también la completa encarnación 
artística del “Rito Anticipador”» 91 . 

Para Florenskij, como para Solov’év 92 y posteriormente 
para Bulgakov, nuestro tiempo aspira al Arte de la transfigura- 


90 Cf. Slovesnoe sluíenie, FK 396. 

91 Chramovoe dejstvo, kak sintez iskusstv [El rito ortodoxo como síntesis de 
las artes], ITPI 213. Cf. el estudio de V.A. Nikitin, “Chramovoe dejstvo kak sintez 
iskusstv (SvjaScennik Pavel Florenskij i Nikolaj Fedorov)", Simvol 20 (1988) 219- 
235. 

92 Comenta Adriano Dell'Asta en su introducción a las obras estéticas de 
Solov’év: «Más que una repetición del idealismo, nos parece que Solov'év vuelva 
a proponer en su filosofía la que había sido la conciencia de los Padres en la defi¬ 
nición del dogma durante el 7 o concilio (Nicea 787): la encarnación de Cristo tiene 
un resultado salvffico. no sólo en el plano antropológico, sino también cosmológi¬ 
co: "Yo no venero la materia, sino al Creador de la materia que se ha hecho mate¬ 
ria por mí y que se ha dignado habitar en la materia y poner por obra mi salvación 
a través de la materia. Yo no dejaré de venerar la materia gracias a la cual me ha 
sido ofrecida la salvación” [San Juan Damasceno, PG 94, 1245], Del mismo modo 
que la fe de los Padres nos enseña que el cosmos está destinado a ser “lugar 
humilde y, no obstante, resplandeciente, deiaTeofanía”[P. Evdokimov, Lapríérede 
l'Église d’Orient (Mulhouse 1966) 12], también la filosofía de la belleza de Solov’év 
nos sugiere que, lejos de ser abandonada a sí misma, y ser, por tanto, reducida o 



CAP. 3 o - HACIA LA RAlZ TRANSCENDENTE DE LAS FACULTADES DEL ESPÍRITU 207 


ción sacramental de la materia, al Arte del amor descendente, 
al Arte de la resurrección 93 : aspira, en definitiva, a la realización 
de la Belleza en el descenso definitivo del Espíritu. Pero a este 
aspecto estótico-pneumatológico de la reflexión de padre Pavel 
nos iremos encaminando poco a poco en el curso del trabajo. 
Concluyamos con la postura de Bulgakov: 

«¿De qué se trata en realidad cuando se habla de las funciones 
“teúrgicas" del arte? (...) La teurgia es una acción de Dios, una 
efusión sobre el hombre de su gracia misericordiosa y salvado¬ 
ra. En cuanto tal, depende de la voluntad de Dios, y no de los 
hombres. Está sustancialmente ligada a la encarnación divina, 
es su continuación permanente en el tiempo. (...) El culto en 
general es, por así decir, el dominio normal, aunque no el único, 


a principio de insensatez o a instrumento de insensatez, la materia está llamada a 
participar en el mismo destino de santidad y de sensatez al que está llamado el 
hombre. (...) En el sistema solovieviano, el arte tiene, por tanto, la función de con¬ 
tribuir a través de la belleza a la plena realización del proceso cósmico; hay que 
hacer notar, sin embargo, recuerda Solov'év, que dentro de los límites de nuestra 
historia tal realización se encuentra más prefigurada y proféticamente anticipada 
que cumplida (El significado universal del arte): lugar de intersección entre el cie¬ 
lo y la tierra (El drama de la vida de Platón), la belleza que nos es ofrecida en el 
arte abre tan sólo la vía hacia la belleza futura, semejante en esto al otro construc¬ 
tor de puentes, el amor», A. Dell'Asta, Dal cuore dell’unitá. Note sull’estetica e l'e- 
rotica di Solov'év, Introducción a V.S. SoloVóv, II signifícalo dell’amore e altri scrít- 
ti (Milano 1988) 39. Y, más adelante: «A propósito del desprecio por la carne y de 
su no participación en el proceso de transfiguración, hay que decir que Solov'év 
repite continuamente, precisamente en estos textos, que “la falsa espiritualidad es 
la negación de la carne, la espiritualidad auténtica es su regeneración, su salva¬ 
ción, su resurrección", y llega después a sostener que es precisamente la carne ta 
que determina la superioridad del hombre respecto a los ángeles, todo esto, evi¬ 
dentemente, en una perspectiva que, respecto al tema de la inmortalidad del alma 
(sola) tiende más bien a privilegiar el de la resurrección de la carne, resurrección 
“real, literal, personal”», 41-42. 

93 «... el deber que incumbe al hombre de librar a la naturaleza material de 
la muerte, y de preparar la resurrección universal y corporal [Vil 473-474], Parece 
que el ascetismo es para Solov'év el arte de espiritualizar la naturaleza material 
del hombre. (...) Así pues, la resurrección de los muertos, que, según Solov'év, A. 
Comte habría presentido, que N. Fedorov buscaba en la “obra común", obra de pie¬ 
dad de los hijos hacia los padres, es buscada por Solov’év en el arte teúrgico», D. 
Stremooukhoff, Vladimir Soloviev et son oeuvre messianique, (Lausanne Suisse 
1975) 278-2B0. 
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de la teurgia: y los sacramentos de la Iglesia son sus focos de 
irradiación. Un poder teúrgico es dado por Dios al hombre, pero 
éste no puede apropiárselo en modo alguno por su voluntad, por 
un rapto o por algúna tentativa de su creación personal. Así, 
como objetivo de un esfuerzo humano, la teurgia es imposible; 
no es más que un malentendido o una rebeldía contra Dios. 
Aunque la gracia de los sacramentos actúa sin constreñir la 
libertad del hombre, aquélla la fecunda y la alimenta religiosa¬ 
mente por medios misteriosos e inalcanzables, al mismo tiempo 
que regenera el mundo. Impregna al hombre del Cuerpo y de la 
Sangre de Cristo, le llena de la sustancia espiritual de lo sacra¬ 
mentos y de los ritos eclesiales, de su energía teúrgica. La teur¬ 
gia cristiana es el fundamento invisible, pero real, de todo movi¬ 
miento espiritual en el mundo en el camino de su cumplimiento. 
Sin su acción santificante y vivificadora, la humanidad habría 
sido incapaz de acometer las tareas creadoras que se imponen 
legítimamente a ella a lo largo de esta vía» 94 . 


C. Conclusión 

Hemos desarrollado en este capítulo la búsqueda de 
Florenskij de las condiciones formales, lógicas o transcenden¬ 
tales de la integridad de la razón y de la actividad humana. La 
contradicción en ambos ámbitos postula una verdad integral y 
un tipo de actividad unificada desde el núcleo del espíritu. La 
verdad postulada por la razón es el Sujeto Trinitario de la 
Verdad, y la actividad en la que el espíritu encuentra su unidad 
es el acto de culto. El siguiente capítulo desarrollará ambos 
hallazgos en términos teológicos: la verdad propia de la intui¬ 
ción discursiva será el dogma, y la actividad sintética corres¬ 
pondiente a la integridad de la capacidad humana creadora de 
belleza será el sacramento. 


94 S. Boulgakov, La lumiére sans déclin , cit., 340-341. 
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EL DOGMA Y EL SACRAMENTO, ORIENTACIÓN 
DE LA FILOSOFÍA Y DE LA CULTURA 


La teodicea culmina en la consideración del dogma, y la 
antropodicea en la de la realidad sacramental. Los capítulos 
precedentes han mostrado el lugar originario de la búsqueda de 
la Verdad y de la integridad de la realidad, y han tocado las con¬ 
tradicciones que laceran a la razón y a la actividad humana 
generadora de la cultura. Ahora se trata de mostrar, con 
Florenskij, la realidad del dogma y del sacramento como aque¬ 
llos lugares sintéticos donde la experiencia creyente se unifica 
y cura la contradicción. 

Exponemos, en primer lugar, la concepción del dogma tri¬ 
nitario en Florenskij como nueva ley de la razón y principio y ori¬ 
gen de la filosofía como concepción del mundo. En segundo 
lugar, estudiamos el sacramento en su estructura peculiar, que 
refleja en la antropodicea las características de la racionalidad 
dogmática. En tercer lugar, estudiamos la orientación de la filo¬ 
sofía y de la cultura a partir del culto. 
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A. El dogma y la nueva ley de la razón 

La carta tercera de La columna. La Unidad Trina, continúa 
el estudio de las condiciones formales en las que la Verdad, 
cuya “tri-unidad" se ha mostrado como el postulado al que la 
razón aspira, nos puede ser dada. Esta vez Florenskij investiga 
el lenguaje concreto de la teología: se analiza la estructura 
sobre-lógica de la proposición dogmática en el ejemplo del dog¬ 
ma que está en el centro del pensamiento, tanto teológico como 
filosófico, de nuestro autor, el homoousios de Nicea. Esta 
noción encierra la síntesis intelectual-factual buscada, a la que 
sólo será posible acceder concreta y experiencialmente por la 
superación del entendimiento en el acto de fe. 


1. Interpretación del dogma a la luz del «homoousios» de 
Nicea 

La interpretación que hace Florenskij del homoousios nice- 
no le sirve para delinear las características del dogma en su 
relación con el entendimiento y la razón. Estos son los pasos de 
su interpretación: 

a) El dogma es anterior a la teología que lo interpreta, y 
que tiene la tarea, quizás inalcanzable, de justificarlo racional¬ 
mente. Sea como fuere, la teología se construirá sobre la roca 
de una fórmula que esquematiza una experiencia espiritual sin¬ 
tética y supra-racional: el núcleo de la fe. Florenskij descubre en 
la formulación del ópooúoiog niceno, y en la teología firmemen¬ 
te confesante de San Atanasio, ese momento previo a la refle¬ 
xión teológica técnica, que supondrá la cristalización del centro 
místico de la fe en el esquema dogmático. 

b) La expresión del Misterio trinitario se llevó a cabo en la 
época de los Concilios con la utilización de dos términos que, 
para la antigua generación nicena, no poseían un contenido dis¬ 
tinto: ouaía e úiTÓaTaaig. Sólo la teología posterior, por medio 
de los Capadocios, introduciría una diferencia técnica entre los 
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dos. El modo como fueron comprendidos estos dos términos 
por los Padres de Nicea se convierte en la medida para juzgar 
la evolución posterior. Esta medida, para Florenskij, es la de un 
esfuerzo puramente teológico de «triunfar sobre el entendi¬ 
miento por la fe», y posee una importancia fundamental para 
comprender qué es un dogma. ¿Qué encierra, para nuestro 
autor, la utilización dogmática de estos dos términos en el 
momento fundante de Nicea? 

c) Encierra, sin duda, una enseñanza importantísima: en 
la Trinidad la distinción no puede captarse de un modo lógico- 
formal a no ser correlativamente. En la relación substancial que 
constituye la vida Trinitaria, tanto la identidad como la diferencia 
transcienden lo que entendemos lógicamente por ellas, en la 
medida en que se trata de una identidad viviente, cuyo dinamis¬ 
mo infinito ya hemos estudiado, y no de una identidad de auto- 
afirmación y aislamiento. Pero, ¿cómo expresar este Acto infini¬ 
to de la relación, que es la vida de los Tres en la Unidad?: con 
ia utilización de dos términos que son distintos, no por sí mis¬ 
mos, no por su contenido, sino el uno en relación al otro. 
Concretamente, oima se distingue de wtó<jTaaig «lo mismo 
que derecho se distingue de izquierdo, y viceversa, cuando se 
habla del uno en relación con el otro» 1 , pero cada uno, fuera de 
la relación, no posee un contenido diferente 2 . 

d) La grandeza de los Padres de Nicea, y sobre todo de 
San Atanasio, consistió para Florenskij en la elección de estos 
dos términos cuya diferencia no puede expresar la lógica sino 


1 Stolp., 53. 

2 «Para recurrir a una comparación grosera, los contenidos de los dos tér¬ 
minos en cuestión se relacionan el uno con el otro como un objeto con su reflejo 
en un espejo, como una mano con la otra, como un cristal orientado hacia la dere¬ 
cha con uno orientado hacia la izquierda, etc. En todos estos casos, la diferencia 
esencial de un objeto en relación con el otro es percibida netamente, pero, lógica¬ 
mente, no puede ser caracterizada más que por referencia al otro objeto: su per¬ 
cepción no nos proporciona la misma cosa, pero si se nos pregunta en qué con¬ 
siste exactamente la diferencia, no podemos, de hecho, no identificar estos obje¬ 
tos que difieren entre sí, y, formalmente, estamos obligados a reconocer su identi¬ 
dad» Ibid., 53, 
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de un modo correlativo 3 . La «unisustancialidad» significaba 
para ellos, no una unidad nominal, sino la unidad concrete del 
Padre, del Hijo y del Espíritu, mientras que farótffgSig denota¬ 
ba la esencia personal de cada uno de los tres, considerada 
separadamente de las otras hipóstasis, si bien estas son indivi¬ 
sibles entre sí. De este modo, «gracias a este valiente impulso, 
han recibido la fuerza de expresar, incluso con una precisión 
puramente lingüística, el inexpresable misterio de la Trinidad» 4 . 

e) La diferencia entre ouoía e úiróaTaaig, aplicada a la 
Trinidad, no puede captarse, por tanto, más que de un modo 
concreto. Y este modo concreto es la experiencia de la realidad 
trinitaria, la fe como experiencia mística que capta la unidad y 
la diversidad de los dos conceptos en el ser transcendente tri¬ 
nitario 5 . Por eso el dogma del homoousios es, en primer lugar, 
una doctrina mística, y en relación con este carácter sintético de 
la afirmación dogmática han de medirse los esfuerzos teológi¬ 
cos posteriores. Estos no pueden seguir más que dos caminos: 
el intento de racionalización del dogma, nacido de las tenden¬ 
cias filosóficas, o la aceptación del carácter sobre-lógico del 
dogma como nuevo principio para la razón, y germen, por tan¬ 
to, de una nueva filosofía cristiana, «homoousiana», en su inte¬ 
rior y bebiendo de su plenitud antinómica. 

f) Los esfuerzos de atribuir a ouoia e ÚTróoTaaig «una 
posición lógica independiente, y no correlativa, fuera del contex- 


3 Prestige pone de manifiesto la equivalencia de los dos términos en el 
periodo niceno: “Contestando a la argumentación de los arríanos de que homoou¬ 
sios era un término no bíblico y a su pregunta sobre quién de los apóstoles hubie¬ 
se hecho mención del “ser" (ousía) de Dios, Epifanio les pregunta a su vez si ellos 
no saben que hipóstais y ousía tienen exactamente el mismo significado», J.L. 
Prestige, Dios en el pensamiento de los padres (Salamanca 1977) 179; ««hipósta¬ 
sis y ousía significaban la misma cosa. (...) Ambos términos se referían propiamen¬ 
te a un único objeto concreto, aunque contemplado desde un ángulo algo diferen¬ 
te» (p, 192), a saber: «Ousia significa un objeto concreto cuya individualidad es 
descubierta por medio de un análisis interno (...). Pero en el sentido de hipóstasis 
(...) el acento recaía, no sobre el contenido, sino sobre la independencia externa¬ 
mente concreta; es decir la objetividad en relación a otros objetos», 180-181. 

4 Stolp 53. 

5 Cf. Ibid., 56. 
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to dogmático, debían conducir necesariamente, y han conduci¬ 
do de hecho, a una racionalización del dogma» 6 . Es el caso 
sobre todo de la tendencia llamada homo-i-ousiana, que afirma 
la "sustancia parecida”: aunque se le haya dado el sentido de 
"parecida en todo", «esto no puede significar nunca la unidad 
numérica y concreta, entendida por ójíooikiloq» 7 . 

g) El camino que consiste en la afirmación del carácter 
sobre-lógico del dogma está representado en su grado máximo 
por San Atanasio, «el más ortodoxo de los ortodoxos ente los 
Padres de los concilios» 8 , en quien el equilibrio ha alcanzado 
una precisión matemática. Pero esta precisión diamantina sirve 
a un objetivo superior: el dogma se convierte en «la fuente del 
conocimiento» 9 . La interpretación de Florenskij es que en este 
carácter suprarracional del dogma se contiene el principio nue¬ 
vo de la actividad racional, y, por tanto, la justificación misma de 
la razón, tan ardientemente buscada: 


6 Ibid., 42. Florenskij señala cómo la teología de los Capadocios, de un 
modo injusto pero muy significativo, fue acusada de triteísmo: «a pesar de este 
tono triteísta de sus escritos, los Capadocios eran de espíritu enteramente ortodo¬ 
xo. Es claro que su concepción profunda sobrepasaba en gran medida la inexacti¬ 
tud de las palabras», 54. Esta valoración la comparte también S. Bulgakov, quien 
descubre en dos puntos la debilidad do su doctrina teológica; por una parte, «su 
doctrina parte de la trinitariedad de las hipóstasis, que constituirá ulteriormente a 
la Trinidad. Con esto, este sistema quedará incompleto, en el sentido de que, como 
resultado, se obtienen tres reunidos en una sola naturaleza, pero no una tri-unidad. 
La unidad de la Santísima Trinidad es así establecida, no sobre la tri-riipostaticiad 
de la persona diivina, que comprende la trinidad de las personas equi-divinas en 
una sola naturaleza, sino solamente sobre la unidad de tal naturaleza. En cuanto 
una, la divinidad tri-hipostótíca es solamente el divino Él, y no el “Yo" trihipostático, 
ni la tri-unidad divina. (...) La unidad en la trinidad es, en igual medida, Persona, 
aunque tri-hipostática, (...) es una sola naturaleza, pero no meramente la unidad 
de naturaleza». El segundo punto débil es, para Bulgakov, «consecuencia de su 
aristotelismo lógico-formal; las hipóstasis, fijadas cada una por el propio carácter 
hipostático, permanecen desligadas entre sí. Se unen por medio de su ousfa, o 
substancia (...), pero no entre sí. Son tan sólo tres hipóstasis yuxtapuestas, pero 
no son trinidad; y la trinitariedad hipostática es sustituida aquí por la unidad de 
naturaleza. (...) La necesidad (ontológica), de tres hipóstasis precisamente, en 
cuanto trinidad, no es ni indicada ni probada». S. Bulgakov, II Paráclito, cit., 93-94. 

7 Stolp 54. 

8 Ibid., 56. 

9 Ibid., 63. 
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«No puede ser recordado sin un temblor sagrado el instante úni¬ 
co y significativo para siempre por su importancia filosófica y 
dogmática, el instante en el que el trueno del “ Homoousio s” ha 
resonado por primera vez sobre la Ciudad de la Victoria. Se tra¬ 
taba, no de una cuestión particular de teología, sino de una defi¬ 
nición radical que la Iglesia de Cristo se daba de ella misma. El 
término único de “ homoousio s" no sólo expresaba el dogma cris- 
tológico, sino que también procuraba una evaluación espiritual 
de las reglas de la razón. El entendimiento era conducido a la 
muerte. Por primera vez, el principio nuevo de la actividad racio¬ 
nal era proclamado aquí urbi etorbi » 10 . 

Veamos de qué modo el « homoousios», como autodefini- 
ción de la Iglesia de Cristo, evalúa espiritualmente a la razón, y 
a dónde la conduce. 

2. Del entendimiento a la razón 

Buscar el fundamento de la razón es lo mismo que buscar 
las vías de la identidad como acto viviente, no reducida a mero 
principio ciego, a un dato empírico de la intuición. Pero esto 
supondría superar los límites del entendimiento. Concreta¬ 
mente, expone Florenskij, sería necesario «experimentalmen¬ 
te, efectuar una síntesis entre lo que no se relaciona con nada 
y la correlación, entre lo que es primero y lo que es deducido, 
entre el reposo y el movimiento, el uno y la infinitud, etc.»» 11 . 
Esta síntesis se encuentra formulada, como mostró padre 
Pavel en la carta anterior, en la idea del Sujeto Trinitario de la 
Verdad, postulada por la razón, y en el dogma del homoousios, 
que, al afirmar esa idea como contenido propio de la fe, justifi¬ 
ca a la misma razón y se convierte en la fuente máxima del 
conocimiento. Pero se trata precisamente de la razón ( razum ), 
abierta a una integridad que supera el carácter discursivo, y se 


10 Ibid., 54. 

11 Ibid., 58. 
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convierte en el órgano de la fe. Esta síntesis experimental 
encuentra dificultades insuperables en el campo de una inteli¬ 
gencia que se apega a la autoidentidad ciega, porque «el 
entendimiento no acepta tales combinaciones» 12 . ¿Por qué es 
necesario superar el mero entendimiento para conocer la 
Verdad en su fuente, y por qué se niega aquél a transcender¬ 
se a sí mismo? Florenskij aduce dos causas: una ontológica, la 
condición natural de la inteligencia humana y su propia estruc¬ 
tura, y una afectiva, que viene a dificultar aún más el proceso, 
y es el hecho del pecado. 

En efecto, por una parte, la estructura misma del entendi¬ 
miento, la inteligencia discursiva {rassudoty, que en el hombre 
constituye la base de su razón natural, está en confrontación 
con el carácter divino de la Verdad, y para esto es necesaria la 
apertura a la sabiduría divina, racional en un nivel superior. Para 
la inteligencia meramente natural, la combinación paradójica de 
los términos de la Verdad postulada (y del dogma que la confie¬ 
sa), es decir, «la Trinidad en la Unidad», es un absurdo lógico. 
Y, sin embargo, el entendimiento mismo exige la apertura a la 
síntesis superior: «la norma misma del entendimiento, es decir, 
la ley de identidad y la de razón suficiente, nos conduce a una 
tal combinación, exige que ésta tenga un sentido y que consti¬ 
tuya el punto de partida de todo el conocimiento» 13 . El entendi¬ 
miento encuentra en la Trinidad su propio fundamento, dado 
que la estructura de la Verdad trinitaria resuelve sus contradic¬ 
ciones en el acto eterno de la identidad viviente. El problema es 
que, en su condición “natural”, no puede abarcar esta síntesis, 
«no la puede contener». Para experimentar esta síntesis «la 
razón debe concebirla, ha de construirse una norma nueva. 
Para alcanzarla, el entendimiento ha de ser sobrepasado, pero 
es la única cosa de la que disponemos, aunque no esté justifi¬ 
cado: la sabiduría divina y ta sabiduría humana se contrapo- 


12 Ibid., 58. 

13 Ibid., 59. 

14 Ibid., 59. 
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nen» 14 . Pero hay algo más: el pecado ha oscurecido la exigen¬ 
cia de la autosuperación de la razón natural, ha cortado su ten¬ 
dencia a superarse a sí misma en la búsqueda de sus propios 
fundamentos, ha hecho imposible su apertura a la transcenden¬ 
cia, a la que sin embargo aspira, y la ha convertido en un bas¬ 
tión que se defiende contra la Verdad integral, prefiriendo a ella 
los objetos sin vida de su propia especulación: en definitiva, el 
pecado ha hecho de la inteligencia humana un entendimiento 
carnal, que rechaza todo tipo de sacrificio: «es el grito de la car¬ 
ne, el entendimiento que se acomoda a los elementos del mun¬ 
do y que tiembla egoístamente por su seguridad, del entendi¬ 
miento satisfecho a pesar de su descomposición interna, que, 
por miedo al menor dolor, se atreve a ajustar la Verdad misma 
a sus propias normas ciegas y estúpidas»» 15 . 

«Cuando se esfuerza por alcanzar esta síntesis, el enten¬ 
dimiento, por su estructura, no puede asimilar su integridad, y 
la descompone inevitablemente en términos incompatibles y 
contradictorios»* 16 . El entendimiento se enfrenta a la plenitud 
del Misterio, que es la integridad del Infinito. Y, se enfrenta y 
contrapone, en primer lugar, porque la plenitud repugna al 
entendimiento. El infinito repugna a la inteligencia discursiva, 
que tendría que volar por encima de sus cauces acostumbra¬ 
dos, finitos, y perderse en el mar del Misterio. Esta auterrenun- 
cia sería una pérdida irremisible si el infinito al que ha de entre¬ 
garse fuese un infinito meramente negativo, y no el “infinito 
actual" que abraza las contradicciones del entendimiento en su 


15 ibid.,6i. 

16 Ibid., 58. 

17 El “infinito actual" es un término que Florenskij toma del matemático 
hebreo alemán Cantor. Nos apoyamos en la síntesis de ?ák: «Florenskij intuyó que 
en el centro del pensamiento cantoriano había un tema cardinal, que estaba en el 
origen de toda su investigación matemático-filosófica, un tema profundamente sen¬ 
tido por ól mismo: el de la existencia dei infinito en las condiciones de lo finito. 
Comprendió justamente, efectivamente, que la teoría de Cantor sobre el infinito se 
basa en una neta distinción entre los dos conceptos de “infinitud actual’ e “infinitud 
potenciar, demostrada en el ejemplo de un quantum. Todo quantum, en efecto, 
puede ser doble: puede ser una constante, dada una vez para siempre, o bien una 
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fundamento positivo 17 . El problema estriba en que la síntesis 
superior a la que el entendimiento ha de abrirse supone, por 
una parte, un traspaso ontológico a un nuevo tipo de razón, dir- 
gida por una norma realmente nueva 18 . Pero el problema supe¬ 
ra los límites estrictamente ontológicos: la síntesis, en efecto, 
habría de ser con propiedad una síntesis espiritual, porque 
sólo en el nivel del espíritu la razón es capaz de abarcar y 
expresar una plenitud vital. El entendimiento habría de enrai- 
zarse, por tanto, en la vida espiritual (con la tradición oriental, 
la inteligencia debería descender al corazón), emprender el 
camino ascético para poder autotranscenderse y concebir la 
plenitud. Y toda apertura a una síntesis espiritual es dificultada 
por el hecho del pecado. Porque la plenitud y la totalidad 
repugnan a la afectividad pecadora, parcializada en sus pro¬ 
pias preferencias, puntos de vista, las pasiones del hombre 
carnal. La apertura requeriría una ascesis que liberase la inte¬ 
gridad de la vida. Y, sin embargo, el mismo entendimiento 
necesita del infinito y lo busca, y la afectividad aspira a la ple¬ 
nitud vital. 

Nuestro autor concluirá afirmando que sólo por medio de 
la fe la razón puede acceder a una ley nueva, que le permitie¬ 
se concebir la síntesis espiritual en la que la Verdad se da 
como una intuición discursiva o un infinito actuaP 9 . Tras haber 


variable, que puede cambiar dentro de los propios límites, y así volverse mayor o 
menor. Mutatis mutandis. la infinitud actual se refiere a la constante y la infinitud 
potencial a la variable. Y entonces, la infinitud potencial -en cuanto ens rationís- 
representa un quantum que, siendo finito y variable, crece o disminuye dentro de 
los límites posibles (por ejemplo las variables diferenciales). El infinito actual, por 
su parte, representa un quantum que está en el estado de infinitud in actu. Ahora 
bien, de tal distinción se sigue una importante consideración: para que sea posible 
una infinitud potencial debería ser posible una variación no finita, la cual, sin 
embargo, exige una esfera de variación que ya no es mutable. En otros términos: 
todo infinito potencial presupone ya la existencia del infinito actual, que es su lími¬ 
te supra-finito», L. Zák, Veritá come ethos, cit, 154-155. 

18 Cf. Stolp 59. 

19 En el fondo, el tema del infinito actual contiene la afirmación de la acce¬ 
sibilidad de Dios y de la profundidad transcendente de la vida: «Él [Dios] está aquí, 
ahora. Nuestros esfuerzos por entrar en relación con Él no son algo imaginario, 
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penetrado en la fe en el conocimiento real de la Trinidad, 
Florenskij volverá a exponer la estructura de la síntesis dog¬ 
mática (en la carta La luz de la Verdad y en La contradicción), 
pero esta vez no desde el punto de vista de la razón, sino des¬ 
de la experiencia misma del conocimiento divino. Pero, antes 
de encaminarnos hacia las puertas del acto de fe, que abrirán 
la racionalidad interna, sobrenatural, del homoousios, analice¬ 
mos con Florenskij, de un modo formal y externo todavía (en 
relación con la razón discursiva), la estructura intelectual del 
dogma. 


3. La estructura intelectual del dogma 

Proponemos, en primer lugar, un resumen sintético de los 
datos que, en el decurso de lo que ya hemos tratado, nos han 
ido indicando la estructura propia de la racionalidad dogmática. 
Ésta aparecrá claramente si contraponemos en un cuadro la 
condición del entendimiento, que no puede abarcar la síntesis 
dogmática, con la condición de la nueva razón postulada por 
Florenskij. 


una eterna aspiración que no podrá alcanzar nunca su fin, algo que dejará siem¬ 
pre, con el crecer del deseo, una más hiriente insatisfacción. No, porque cuando 
efectuamos aún otro esfuerzo, emprendemos otra vez un nuevo intento, entonces, 
de improviso nos damos cuenta de que ya hemos entrado, con el temblor inexpre¬ 
sable de una alegría infantil, en el estadio definitivo y último, obteniendo cada uno 
su propio rostro ideal. Nosotros, que permanecemos en un equilibrio inestable, 
somos incapaces de obtener este rostro con nuestras propias fuerzas; pero la ora¬ 
ción activa arranca de la ciénaga al “hermano hundido” Sobre nosotros pesan, 
seduciéndonos, las tenebrosas potencias, la pecaminosidad, y el pecado está 
siempre dispuesto a someternos con su poder; pero hay quien nos salva de este 
poder, Cristo, seguro refugio, ante el cual las fuerzas oscuras deben liberar a su 
presa. De modo que ya ahora, en todo lugar y en todo ámbito se encuentra la con¬ 
sumación, la infinitud consumada, “actuar. V ya desde ahora todo está lleno de Iu 2 , 
constante y suave, y de espíritu de infancia», Spiritizm, kak antichristianstvo, SCT- 
1 130. 
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En el entendimiento natural 
(y pecador) 

En la razón nueva 
(y el dogma) 

1. La ley de identidad es dada como 
un principio ciego del entendi¬ 
miento, como un hecho inerte 

1. La identidad es un acto viviente 
de autorrenuncia y reencuentro 
de sí mismo en el otro 

2. No puede concebir la síntesis 
entre los términos que nacen de 
la contradicción de su propia 
estructura, su momento estático y 
su momento dinámico: entre el 
dato y la racionalidad, entre lo 
uno y lo infinito, entre el reposo y 
el movimiento 

2 . Concibe la síntesis entre el dato y 
la racionalidad en el acto de la 
intuición discursiva, cuyo ob|eto 
se presenta como “síntesis sub 
specie aeternitatis del tiempo y 
del espacio disgregados”, “sínte¬ 
sis de lo uno y del Infinito”, "movi¬ 
miento en reposo": el dogma es, 
de este modo, fuente mística del 
conocimiento 

3. La síntesis es concebida sólo 
como potencial, límite ideal, for¬ 
mación extralimlnar, transcenden¬ 
te, principio normativo. El dogma, 
en sí, es absurdo 

3. La síntesis es poseída como 
actual, y no es límite ideal, sino 
nueva situación de la conciencia, 
desde la experiencia del contacto 
con la misma transcendencia. El 
dogma es la suprema racionali¬ 
dad 

4. Por su estructura, no puede asi¬ 
milar la integridad de la síntesis, y 
la descompone inevitablemente 
en términos incompatibles y con¬ 
tradictorios 

4. Capta la integridad, la forma ante¬ 
rior a las partes, la idea viviente; 
no la descompone en partes, por¬ 
que mantiene firmemente la coin- 
cidentia oppositorum 


Para comprender plenamente esta contraposición, es el 
momento de precisar el arraigamiento en la tradición eslavófila 
y patrística de los dos conceptos de la razón que nos han ido 
acompañando desde el comienzo del análisis, y que hemos lla¬ 
mado «entendimiento» y «razón». 

3.1. En la tradición contemplativa: « rassudok » y « razum» 

Florenskij establece en su estudio la distinción entre la 
facultad congnoscitiva del entendimiento, la razón discursiva, 
basada en los principios lógicos, y la facultad de la razón inte¬ 
gral, que supera las contradicciones del entendimiento lógico. 
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Esta distinción se basa, de un modo inmediato, en la doctrina 
del conocimiento de los filósofos eslavófilos, que distinguían 
dos potencias cognoscitivas diferentes: el entendimiento ( rassu- 
dof c) y la razón ( razum ). 

En efecto, para Chomjakov, «la conciencia individual, sin¬ 
gular, no completada por la Iglesia, depende del “entendimien¬ 
to" y no de la razón» 20 , por cuanto, según dice él mismo, «la 
racionalidad de la Iglesia es la más alta posibilidad de la racio¬ 
nalidad del hombre» 21 . Él «opone la fe al entendimiento y no a 
la razón; considera la fe misma como una función de la razón 
(integral)» 22 . Ivan Kireevskij, por su parte, subraya la necesidad 
de «elevar la razón natural por encima de su nivel ordinario» y 
de «buscar en el fondo del alma la raíz interior de toda com¬ 
prensión en la que todas las energías se funden en una sola 
visión, viviente e integral, del espíritu» 23 . Kireevskij desarrolla la 
doctrina de la "razón creyente”: 

«Tal es la solución aportada por Kireevskij al problema funda¬ 
mental del conocimiento: el acuerdo interno de la fe y de la 
razón en las fuentes mismas del pensamiento, la verificación de 
la insuficiencia de la marcha "natural" (de la razón) y su eleva¬ 
ción hacia la razón espiritual, El conocimiento (por su valor, por 
su capacidad de aprehensión de lo real) es cualitativamente 
diferente según que la forma del pensamiento sea inferior o 
superior. No se trata de someter la razón a la fe y de constreñir¬ 
la restringiendo la visión espiritual, sino de elevar interiormente 
el pensamiento hasta el plano en que la fe y la razón ya no se 
oponen. En ese ascenso desaparece el peligro de la pérdida de 
contacto con lo real, el peligro del idealismo: al desarrollarse con 
corrección, el conocimiento nos introduce en la realidad y nos 
vincula con ella» 24 . 


20 B. Zenkovsky, Historia do la fílosofía rusa, 1.1 (Buenos Aires 1967) 177. 

21 A. Khomjakov, Obras , 1.1, 204 

22 B. Zenkovsky, Historia de la filosofía rusa, cit., 179. 

23 I. Kireevskij, Soóinenija 1 (Moskva 1911) 249. 

24 B. Zenkovsky, Historia de la filosofía rusa, dt., 204-206. De este modo 
resume Chomjakov los resultados de los trabajos filosóficos de su amigo 
Kireevskij: «La severa educación de su espíritu en la escuela de la filosofía alema- 
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Esta distinción eslavófila corresponde a la diferenciación 
kantiana entre Verstand y Vernunft , pero nuestros autores tie¬ 
nen tras de sí una larga tradición: la tradición contemplativa del 
Oriente cristiano, que asume y profundiza diversos logros de la 
filosofía griega. Los padres, en efecto, llegaron a la conclusión 
de que el órgano de la contemplación no es la razón discursiva, 
sino el nous intuitivo. Así lo presenta T. Ópidlík: 

«La filosofía supone la investigación, el estudio, el razonamien¬ 
to; es objeto de enseñanza, de diatribé. No es la contemplación, 
ni según Platón, ni según los místicos cristianos. En la theória, 


na, y la particularidad innata de su tendencia contemplativa habían dirigido espe¬ 
cialmente la atención de KireevsKij hacia las cuestiones filosóficas. Había llegado, 
en este dominio, a las deducciones siguientes: Toda vida práctica no es otra cosa 
que la envoltura histórica exterior de un sistema filosófico escondido, del que 
toman conciencia, siendo capaces de expresado, aquellos que caminan a la delan¬ 
tera y que son los promotores de la civilización humana; la filosofía misma no es 
otra cosa que el movimiento de la razón humana, pasando del dominio de la fe al 
dominio de la aplicación variada del pensamiento en la vida. En esta deducción se 
encuentran definidas, al mismo tiempo, la libertado racional, autónoma, de la filo¬ 
sofía, y su sumsión legítima, aunque inconsciente (legítima precisamente en cuan¬ 
to inconsciente), a la fe. En fin, prosiguiendo su trabajo de crítica filosófica, fue con¬ 
ducido a la deducción siguiente: La filosofía actual, habiendo concluido su circuito 
completo en el domino del pensamiento, es el desarrollo final del aristotelismo y de 
otras escuelas aún más antiguas; pero no supone más que el lado negativo del 
saber, abrazando las leyes de la posibilidad, y no las leyes de la realidad; consis¬ 
te en el estudio de la reflexión dialéctica, en nuestro pensamiento, de la lógica de 
los fenómenos, la cual no es, por sí misma, más que la reflexión del objeto que se 
manifiesta, reflexión en extremo incompleta, porque no abarca la libertad, que se 
da en el primer principio. Así, la filosofía de Occidente es el estudio de una doble 
reflexión, convencida manifiestamente de ser incompleta, y el error de los que ven 
en ella la ciencia de la razón en toda su extensión es tan irracional como lo sería 
el error del hombre que esperase encontrar en las leyes de la óptica la ley del prin¬ 
cipio primero de la fuerza luminosa. La verdad de esta filosofía (es decir, la filoso¬ 
fía del razonamiento dialéctico) posee sus derechos en los límites que le son pro¬ 
pios, y no se vuelve falsa más que por el hecho de no darse cuenta de estos lími¬ 
tes; pero se da la posibilidad de otra filosofía, más plena y más pmfunda, cuyas 
rafees se encuentran en el conocimiento de la Fe plena y pura - la Ortodoxia. La 
ciencia occidental ha preparado su posibilidad, y es en esto precisamente en lo 
que consiste su gran mérito ante el pensamiento humano. Es en este punto de su 
desarrollo en el que la muerte ha detenido la reflexión de Kireevski», A.S. 
Khomjakov, Obras 3, 240-241, tomado de A. Gratieux, A. S. Khomiakov et le 
Mouvement Slavophile, vol. 2, Les doctrines (París 1939) 216-217. 



222 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


dice Platón, la luz resplandece como un rayo, de golpe 
(é^aiipvris) [Symposion, 21 Oe]; consiste en estar juntos, es una 
especie de matrimonio [Ibid, 21 Id ss; República VI, 490; cf. 
Plotino, Ennéadas, V p 3,17; V.5,7]. Los estoicos también distin¬ 
guían los dos modos de conocer a Dios: a veces es el término 
de un razonamiento, a veces es un dato espontáneo, intuitivo 
(irpóX'n^ig). Éste interviene en particular en el sueño y en el 
éxtasis, existe discontinuidad entre él y lo que lo prepara. Esta 
doble ruta hacia Dios los Padres la conocían: una es “según la 
ciencia”, por medio del razonamiento, la otra es “no científica” 
(ávemrmpóvtóc), “según la prolepsis común”. La verdadera 
contemplación es la revelación, hecha a la inteligencia purifica¬ 
da, súbitamente (é£oá<pi>irc), sin fatiga, sin técnica (itapá-rou 
Xwpíg)» 25 . 


Una de las figuras más señeras de la espiritualidad rusa, 
Teófanes el Recluso 26 , ha descrito la razón contemplativa como 
una facultad estética: «En tiempos recientes, Teófanes el 
Recluso explica la misma experiencia por medio de términos 
más o menos emparentados con la filosofía idealista alemana: 
el entendimiento ( rassudok , la razón especulativa) es incapaz 
de captar la idea que el Artista Divino ha puesto en el cuadro de 
la creación. Ha de apelar al razum, una especie de "sentido 
estético”» 27 . En efecto, subraya Teófanes, «en la parte intelec¬ 
tual, la acción del espíritu sobre el alma se manifiesta en la 
aspiración a la idealidad» 28 . Por eso, para este autor, 

«el descubrimiento del sentido espiritual del mundo no debería 
serían difícil, porque todos poseemos un “sentido estético”, sen¬ 
tido de la belleza, sentido para la unidad. Este “sentido estético” 
suscita en nosotros, por una parte, el descontento hacia todo lo 
que vemos, una triste melancolía; pero, por otra parte, nos ofre- 


25 T. Spidtfk, La spiritualitó de l’Orient chrétien, vol, 2, La priére, (Roma 
1988) 182. 

26 Cf. T. Spidlík, La doctrine spirituelle da Th. Le Redus. Le Coeur et l'Esprit , 
(Roma 1965). 

27 T. Spidlík, La spiritualitó de l'Orient chrétien, II, La priére, cit., 183. 

28 Teofane il Reduso, La vita spirituale. Lettere (Roma 1989) 44. 
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ce la seguridad de que el mundo debe tener un sentido. Si no lo 
encontramos, somos como un hambriento que corre a derecha 
y a izquierda en busca de comida, la única que le conviene» 29 . 

En la tradición occidental es San Agustín el que funda las 
bases terminológicas de una larga escuela. Se hará clásica su 
distinción entre scientia y sapientiá 30 : la primera es la razón dis¬ 
cursiva; la segunda, la facultad para percibir, en el mundo cor¬ 
póreo, las razones eternas de las cosas 31 . 

Florenskij, por tanto, asume en su reflexión sobre la razón 
los fundamentos de una amplia tradición teológica y contempla¬ 
tiva. 


29 T. Spidlík, “Lo sfondo religioso del cinema di Tarkovskij" en R Zamperini 
(ed.) II fuoco, l'acqua, l'ombra (Atti del Convegno «Andrej Tarkovskij: il cinema fra 
poesía eprofezia >•, Firenze, settembre 1987) (Firenze 1989) 13, 

30 Cf, M.D Chenu, La teología come scienza del XIII socolo, cap. 6 a ; Scienza 
e Sapienza (Milano 2 1985) 133-141. 

31 Sobre la distinción de S. Agustín entre scientia y sapientia cf. los siguien¬ 
tes pasajes del De Trínitate, PL 42, XII, 2 (sólo el hombre percibe, en el mundo cor¬ 
póreo, las razones eternas); 3 (la razón superior, a la que pertenece la contempla¬ 
ción, y la inferior, que es dinámica); 4 (la imagen de Dios se encuentra en la parte 
superior del alma, que contempla las razones eternas); 14 (diferencia entre sabi¬ 
duría y ciencia; por la sabiduría tiene lugar el conocimiento de las cosas eternas); 
XII11 (el cometido de la sabiduría y de la ciencia a la luz de las Escrituras); 19 
(sabiduría y ciencia en el Verbo Encarnado). Comenta el p, Congar: «el padre de 
la meditación teológica de occidente es san Agustín. Cuanto más se frecuenta a 
san Agustín, más impresiona la coherencia, la unidad, que ól supo establecer entre 
su interpretación de la Escritura, hasta en el detalle, su síntesis cristiana y las gran¬ 
des categorías de pensamiento que él toma del platonismo. Ahora bien, su plato¬ 
nismo le provee de una ontología a dos planos: las cosas son, pero sólo son ver¬ 
daderamente cuando son conformres a la intención de Dios y estén referidas a 
Dios. La ontología agustiniana incluye el valor o el orden al fin verdadero. Así, el 
intellectus, cuya búsqueda -sobre la base del credere- preconiza y practica 
ardientemente Agustín, es inseparable de una asimilación espiritual a Dios por la 
caridad. Percibir algo de Dios en el espejo de los conocimientos, y llegar uno mis¬ 
mo a sor imagen por la caridad, son una sola y la misma exercitatio anirni Agustín 
expuso esta concepción del acto de teología en un gran número de textos. Lo vivió 
especialmente en la famosa visión de Ostia. La ejerció de modo eminente en los 
quince libros del tratado De Trínitate (400-416). Después de haber fundamentado, 
en los siete primeros libros, el credere, es decir, el dogma en sentido amplio, bus¬ 
ca el intellectus del mismo mediante una elaboración de las imágenes o analogías 
del misterio, ut viedatur mente quod tenetur fíde (XV, 27,49; PL 42,1096)», Y. 
Congar, La fe y la teología, (Barcelona 1981) 291-292. 
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3.2. Una racionalidad integral 

¿En qué sentido la racionalidad del dogma se muestra 
como la suprema racionalidad, como una racionalidad integral ? 
Para explicar la operación racional libre y creativa que tanscien- 
de los límites de la razón y encuentra sus fundamentos en la 
síntesis supra-racional del dogma, Florenskij se sirve en varias 
ocasiones de analogías provenientes de las más recientes 
investigaciones matemáticas 32 . Por una parte, recoge el fruto de 
sus propios estudios de matemática aplicándolos al campo dog¬ 
mático. Por otra, este esfuerzo tiene ante la vista el diálogo con 
las intuiciones de la ciencia contemporánea, ya que uno de los 
objetivos fundamentales de su teodicea es tender un puente 
entre la fe y la cultura: «se puede mostrar con la ayuda de un 
ejemplo que la síntesis supra-racional, tal como es representa¬ 
da por el dogma, no es en absoluto algo inesperado y descono¬ 
cido para la ciencia» 33 . Este ejemplo es la operación intelectual 
que establece los números irracionales. 

Es sabido, dice Florenskij, cómo la historia de la matemáti¬ 
ca se ha ido acercando a la noción de número irracional para 
afrontar operaciones aritméticas o geométricas con magnitudes 
inconmensurables. Ningún número elemental puede ofrecer el 
símbolo de la raíz cuadrada de 2. La diagonal y el lado de un 
cuadrado no son conmensurables, «entre los dos existe una 
especie de abismo que los números son incapaces de atrave¬ 
sar» 34 . En estos y en otros casos, «la marcha del razonamiento 
choca contra un muro» 35 , llegando a una situación idéntica a la 


32 Tomamos aquí en consideración el capítulo 17, presentado como apén¬ 
dice, de La columna, Los irracionales en matemáticas y en el dogma, Sto/p 506- 
514. Sobre el significado ilustrativo, más que propiamente argumentativo, de las 
matemáticas en la teología de Florenskij, cf. S.S. Demidov, “O matematike v 
tvoróestve P.A. Florenskogo” en PFIK 171-183; R. Goldt, "Zurrí mathematíschen 
Idealismus Pavel Florenskijs" en MPF -1 40-72. 

33 StOlp 506. 

34 Ibid., 507. 

35 lbid. f 506. 
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que ha de afrontar la razón cuando pretende salir de sus con¬ 
tradicciones por medio de sus propios términos: 

«En el circulo de las operaciones que conoce la aritmética, no 
existe salida a esta dificultad. Se llega a un resultado desprovis¬ 
to de sentido, a no ser que se rompa el círculo; y si no se hace 
esto, la combinación dada causa daño a la integridad del círcu¬ 
lo, porque lo destruye desde el interior. Lo mismo sucede en el 
ámbito general de la razón: las operaciones racionales condu¬ 
cen a combinaciones que no tienen ya cabida entre sus factores 
y que exigen una ruptura del dominio racional para renacer en 
un mundo nuevo, inconcebible hasta ahora. En álgebra, la solu¬ 
ción no puede ser alcanzada más que creando, más allá del cír¬ 
culo de las operaciones aritméticas dadas, "substancias” trans¬ 
cendentes que los símbolos finitos no pueden expresar; pero 
éstos los postulan: en estas sustancias encuentran su funda¬ 
mento, ellas les proporcionan un sentido nuevo y superior. Sin 
embargo, si quisiéramos concebir estas nuevas substancias arit¬ 
méticas en los términos antiguos, si intentamos verter un vino 
nuevo en odres viejos, el símbolo de la nueva substancia se des¬ 
compondrá en factores mutuamente incompatibles en el domi¬ 
nio de las viejas nociones, mientras que la substancia misma 
desaparecerá» 36 . 

Mérito del matemático Cantor es haber creado un objeto 
enteramente nuevo para el pensamiento. Su teoría de los gru¬ 
pos es utilizada por Florenskij en numerosas ocasiones para 
explicar la racionalidad típica del dogma y la esencia de los 
sacramentos. Nos detenemos en ella por su importancia ilustra¬ 
tiva. La teoría de Cantor puede resumirse del siguiente modo: 

«Cantor considera una infinitud de números a v a 2 , ag... a n ... 

dispuestos en el orden en que están escritos (...). 
Considera esta serie como un solo objeto ?. Indiquémoslo sim¬ 
bólicamente poniendo esta serie entre paréntesis, para poder 
escribir la igualdad: 


36 Ibid.. 507. 
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“ = (a,.a,. a 3 a. a..,....) 

Esto significa que a no es otra cosa que la serie infinita conce¬ 
bida en su conjunto. En ciertos casos, los números a,, a,... pue¬ 
den seríales que la serie, como se suele decir, va a “converger' 1 , 
es decir, que tendrá la propiedad siguiente: sea ? tan pequeño 
como se quiera, se encontrará siempre un n suficientemente 
grande, es decir un factor a n bastante alejado, para que la dife¬ 
rencia entre él y cualquier factor siguiente a n+m , sea cual sea la 
grandeza de m, sea más pequeño que a en valor absoluto (es 
decir, no teniendo en cuenta el signo de diferencia). (...) En otras 
palabras, cuanto más alejado esté el factor considerado, menos 
grande será la diferencia entre él y todos los factores siguientes; 
ésta podrá ser aproximada tanto como se quiera a 0, si bien 
nunca llegará a ser igual a 0. (...) Si, por tanto, la serie ? satisfa¬ 
ce a la condición de convergencia, la serie a,, a^ ^ se llama 
fundamental, Fundamentalreihe, y todo el conjunto, en cualidad 
de objeto a, recibe el nombre de número irracional» 37 . 

Salta a la vista la analogía de la creación del número irra¬ 
cional con el proceso de la formación del dogma: 

a) En primer lugar, se llega a su formulación saliendo de 
los términos mismos de la contradicción en el plano del enten¬ 
dimiento: 

«Así, la irracionalidad, en el dominio de la aritmética finita, fun¬ 
dada sobre la razón, se convierte en un absurdo desde el ángu¬ 
lo de los “números”, es decir, de los números en sentido propio, 
finito, obtenidos como un grupo finito de símbolos elementales 
(1, 2, 3, 4, ,..n...). Ninguna combinación de estos símbolos, fini¬ 
tos e inmanentes a la razón, permite hacerse una imagen de la 
irracionalidad o de algo aproximado. Ésta es innegablemente 
transcendente e inaccesible al dominio racional. De una vez por 
todas, y sin posibilidad de retorno, hay que renunciar a la ambi¬ 
ción de representar la irracionalidad bajo la forma de una com¬ 
binación finita de racionalidades» 30 . 


37 Ibid., 510. 

38 Ibid., 510. 
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b) El número irracional ayuda a comprender la relación de 
la transcendencia con la inmanencia empírica racional, relación 
que puede ser aplicada, no sólo al ámbito dogmático, sino a 
todo campo en el que aparezca una ¡dea, un conjunto integral, 
una forma o una totalidacf. Florenskij aplica esta nueva raciona¬ 
lidad de la “sustancia irracional”, la filosofía homoousiana, a 
todos los ámbitos del conocimiento simbólico, desde la estética 
a la teología pasando por la filosofía del lenguaje. 

«Sin embargo, utilizando los símbolos racionales como una 
materia informe, podemos, con la ayuda de definiciones cons¬ 
tructivas absolutamente nuevas, aportar al agregado no cualifi¬ 
cado como totalidad de los números racionales, una substancia 
nueva que la ordena. Entonces un número irracional será mar¬ 
cado y encarnado en esta “materia”. Cada número racional en 
particular, cada elemento, cada átomo de este agregado, por sí 
mismo, según su sentido original no tiene nada en común con la 
integridad encarnada en él, del mismo modo que la idea estéti¬ 
ca de la estatua no tiene nada que ver con los cristales del már¬ 
mol que la constituye, ni el sentido del poema con los sonidos 
que componen sus palabras. Pero su conjunto infinito, más 
exactamente supra-finito, refleja integralmente este todo, esta 
idea» 39 . 


La consecuencia es que, desde el punto de vista de los ele¬ 
mentos finitos de la serie empírica y racional, es imposible per¬ 
cibir las raíces transcendentes de cada uno de los elementos. 
Sólo poniéndose en el punto de vista de la nueva sustancia irra¬ 
cional se muestra la transparencia de cada elemento a la tota¬ 
lidad 40 , su inmanencia a la idea viviente, su penetración por la 


39 Ibid., 512. 

40 Florenskij distingue dos operaciones intelectuales en relación con lo irra¬ 
cional, operaciones que encuentran su aplicación en la inteligencia del dogma: la 
primera es el paso de la contradicción racional a la creación de la nueva sustancia 
irracional -lo que Florenskij llama las “condciones formales" del acto de fe-. Pero 
una transcendencia sólo formal, una mera negación del entendimiento, no puede 
ser fuente de una nueva racionalidad. En un primer momento, no se ve la relación 
de los elementos racionales con la sustancia irracional: «En la serie fundamental 
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luz de otros mundos “más allá de sí mismo”, es decir, su posi¬ 
ble encarnación de un símbolo del infinito. Pero esto supone el 
esfuerzo de pasar al punto de vista de la transcendencia mis¬ 
ma. 

c) Aplicada a la doctrina de la ontología y de la teología, 
la teoría de los números irracionales ilustra la relación entre la 
inmanencia del mundo y la transcendencia divina: «Dios es 
transcendente al mundo, desde el punto de vista del mundo; 
pero éste no es transcendente a Dios, está enteramente pene¬ 
trado por las energías divinas» 41 . Lo vemos claramente si, en la 
descripción matemática arriba expuesta, leemos por a, Dios, y 
por a ( , los elementos del mundo (la relación, en otros campos, 
también puede ser: a, la totalidad integral, y a ( , los elementos 
empíricos; a, la idea estética, y a¡ los componentes materiales 
de una obra de arte, etc.): 

«a y a { son diferentes, pero si se considera a a en la serie de 
todos los a¡, se puede constatar que la diferencia o la similitud 
entre a¡ y a cambian ellas mismas con la variación de i. Desde 
el punto de vista jurídico, racional, según la ley de identidad, 
no es semejante a a; para la conciencia inmediata, a, puede 


de Cantor, que representa, encarna, figura y que es (...) el número irracional a, 
cada uno de los elementos a,, a 2 , a 3 ...a' 1 ... no tiene nada en común con a por el 
momento, en la medida en que no hemos hecho más que pasar el umbral de las 
irracionalidades», 511. Es necesaria una segunda operación: pasar al interior del 
irracional, entrar en el conocimiento simbólico-real -Jas condiciones reales del acto 
de fe- para comprender la serie de los elementos racionales a la luz misma de la 
transcendencia: «pero el conjunto de los números a ( , ligado por el carácter de con¬ 
vergencia y por la definición "de acciones" aplicadas a a, en cuanto objeto único, 
expresa exactamente esta sustancia transcendente de a. Más tarde, cuando a sea 
estudiado completamente, será posible la trasposición de todos los a, en la forma 
de a; aunque, inversamente, no sea posible la trasposición de a en la forma de a.. 
Se establece entonces una noción de “similitud" entre a, y a. aunque no sea más 
que alusiva, y no del orden de una identidad. Esto significa que, a pesar de que a 
sea transcendente a todos los a¡, a pesar de ser “inconcebible" desde el punto de 
vista de a,, sin embargo todos los a, son inmanentes a a, le son enteramente trans¬ 
parentes. Se puede incluso decir que, desde el punto de vista de a¡, es imposible 
percibir las raíces transcendentes de a¡, su resplandor transcendente, que se ve sin 
embargo con evidencia a partir de a», 513. 

41 Ibid., 513. 
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sugerir a a, y de una manera más transparente o más opaca 
según el valor de i» 4Z . 

El valor de i sería el mayor o menor carácter simbólico de 
un determinado elemento, su mayor o menor "superación de sí” 
para hacerse "más grande que sí mismo”, y, de este modo, 
reflejar la transcendencia. 

d) El hallazgo, meramente intelectual, de los números 
irracionales por Cantor sirve a Florenskij para poner de mani¬ 
fiesto cómo ya en el campo científico existen analogías con la 
operación propia del dogma, que no es deducido racionalmen¬ 
te, sino encontrado en un acto auténticamente espiritual. En el 
proceso seguido en ambos ámbitos ha sido necesario el msimo 
esfuerzo libre y creativo, la misma superación de la inercia del 
entendimiento, la misma valentía para aventurarse en un cam¬ 
po nuevo: 

««Así, ante una combinación imposible de símbolos, hemos sido 
absolutamente incapaces de resolver el problema. Nos encon¬ 
trábamos ante un muro (...), no teníamos más que una alterna¬ 
tiva: sea renunciar al problema, sea elevarnos por encima del 
plano del pensamiento donde se opera con símbolos “finitos” e 
introducir una idea nueva: la del infinito actual, es decir, sinteti¬ 
zado, con cuya ayuda podíamos crear por un acto especial del 
espíritu una sustancia intelectual enteramente nueva: el irracio¬ 
nal. ¿Se daba aquí consecuencia en las dedudciones? 
¡Ciertamente, nol Hemos efectuado un salto, introducido una 
solución de continuidad en el desarrollo, aportado algo esencial - 
mente nuevo. Habríamos podido abstenernos de ello y conten¬ 
tarnos con las sustancias que están dadas, es decir, sustancias 
"finitas”, siguiendo la corriente de la esterilización positivista de 
la razón y resignándonos a la imposibilidad de franquear los 
límites de los símbolos dados. Podíamos también elevarnos 
hacia las alturas. Eran necesarias para ello una tensión de la 
voluntad y un acto heroico y ascético de la razón; un esfuerzo 
enteramente específico, y la humildad ante el objeto del estudio 


42 Ibid., 513. 
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eran necesarias para crear los símbolos de lo irracional. Crear 
una nueva sustancia exige un gesto heroico libre. Libre, porque 
es digno de alabanza tanto el quedarnos en las “buenas” viejas 
cosas, como elevarnos hacia cosas nuevas y "mejores”. Gesto 
heroico, porque las “fuerzas naturales”, la inercia y la satisfac¬ 
ción inherentes a la inteligencia, la impulsan a vegetar en lo que 
es viejo, finito, “conocido". Es necesario, por tanto, sobrepasar el 
sentimiento de autosuficiencia de la razón, romper el círculo 
mágico de sus nociones finitas para penetrar en un nuevo 
medio, el de lo sobre-finito, que es inaccesible y absurdo para la 
razón. Tal es el sacrificio razonable en aritmética» 43 . 

Y, añadimos, en todos los ámbitos que requieren la creati¬ 
vidad y la hondura de las fuerzas espirituales. 

3.3. Una racionalidad mistagógica 

Florenskij concibe, en la conferencia Dogmatismo y dog¬ 
mática, la función del dogma como una “esquematización” 
racional necesaria para fijar y cristalizaren un símbolo concre¬ 
to la experiencia de la victoria de Dios en la oración. Como cris¬ 
talización simbólica, la dinámica del dogma es susceptible de 
una consideración “de arriba hacia abajo” y “de abajo hacia arri¬ 
ba”. Según la primera, el dogma se convierte en una encarna¬ 
ción simbólica de la Verdad divina; según la segunda, el dogma 
puede ser visto como una escala mistagógica, un «compendio 
para la vida eterna» 44 . 

Florenskij compara el dogma con las “masas de apercep¬ 
ción” del filósofo W. Jerusalem: «W. Jerusafem denomina así a 
"los grupos de percepción de los fenómenos que son más fácil¬ 
mente provocados”», y se refiere al p. Serapión Maákin, para el 
cual la fórmula del dogma es «la representación más accesible 
para la percepción de la Verdad espiritual» 45 . 


43 Ibid., 513. 

44 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 557. 

45 Stolp nota 150. 
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El dogma es un “esquema” en el sentido en que lo son, 
para Florenskij, las realidades concretas de la fe, que se con¬ 
vierten en categorías del pensamiento; «Los dogmas, la Cruz, 
el Nombre de Jesús, la Señal de la Cruz, son precisamente 
esquemas del espíritu humano, donde se descubre la realidad 
superior, y, en la medida de la purificación de nuestro corazón, 
el carácter esquemático de estos símbolos se condensa cada 
vez más para convertirse en realidad». Abierto a la experiencia 
del mundo espiritual por medio de las cristalizaciones simbóli¬ 
cas, el espíritu humano dispone de una escala mistagógica 
para traspasar la frontera que divide el mundo empírico-feno¬ 
ménico del mundo "noumenal”. La escala conoce diversos gra¬ 
dos, y está apoyada en dos límtes absolutos: 

«De este modo, la razón pecaminosa tiende hacia el límite infe¬ 
rior de estos símbolos, hacia una simple ilusión fenoménica; 
mientras que la inteligencia espiritual tiende hacia el límite supe¬ 
rior, hacia la “noumenalidad” absoluta y todo-real. Con la ayuda 
de estos esquemas, según nuestra organización interna, perci¬ 
bimos sea el Nihil Absolutum, sea el Ens Realissimum. En el 
intervalo, siguiendo los grados de la elevación espiritual, está 
aquí contenida toda la vía a realibus ad realiora. Pero el acceso 
a esta escala no es abierto de otro modo que por estos “esque¬ 
mas"» 46 . 

Al tratar del sacramento, veremos cómo también el orga¬ 
nismo sacramental es concebido por Florenskij como una esca¬ 
la gradual por la que desciende, esta vez, la gracia divina mis¬ 
ma hasta las raíces de la realidad. 


4. El dogma y la filosofía 

El dogma nos ha aportado una nueva racionalidad. La pre¬ 
tensión de la filosofía de Florenskij, siguiendo en esto las líne¬ 
as de los eslavófilos, será la de penetrar en esta racionalidad 


46 Ibid., nota 150. 
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del dogma, o mejor, ya que se trata de una racionalidad místi¬ 
ca, la de recomponer a partir de ella el cuadro de la entera onto- 
logía. Una nueva forma de pensar, basada en la racionalidad 
interior a la fe. Efectivamente, para Florenskij, el dogma de la 
unisustancialidad trinitaria, fuente de una racionalidad integral, 
habrá de convertirse en la matriz de la concepción cristiana de 
la vida, en el origen de una filosofía homoousiana u ontología 
trinitaria. La relación del dogma y de la razón, cuando ésta es 
una razón integral, no es una relación extrínseca, sino una rela¬ 
ción interna, una generación vital: la concepción cristiana de la 
vida nace del dogma trinitario, está dotada de un germen vivien¬ 
te que la unifica en la raíz y le da vida, es como el desarrollo de 
un tema musical: 

«Toda la concepción cristiana de la vida (...) es el desarrollo de 
un tema musical, que es el sistema de los dogmas, la dogmáti¬ 
ca. Y ¿qué es la dogmática? El análisis del Símbolo de la Fe. Y 
¿qué es el Símbolo de la Fe? No es otra cosa que la fórmula 
bautismal desarrollada: "En el nombre del Padre, del Hijo y del 
Espíritu Santo”. Y esta última, indudablemente, es el desarrollo 
del término ópooútriog. Considerar el árbol de la concepción cris¬ 
tiana de la vida, el frondoso árbol de mostaza que cobija con su 
sombra, como el desarrollo de la semilla de la idea de «un/stvbs- 
tancialidad», no es sólo una posibilidad lógica. No, históricamen¬ 
te, fue precisamente así. El término ópooúaiog expresa esta 
semilla antinómica de la concepción cristiana de la vida, este 
nombre único (“en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu 
Santo”, y no “en los nombres”) de las Tres Hipóstasis»» 47 . 

La imagen del tema musical subraya también cómo la fe tri¬ 
nitaria, matriz de una racionalidad integral, ha de impregnar 
todos los ámbitos de la vida, dotándolos de un estile j 48 , es decir, 


47 stolp 54-55. 

48 El estilo es, para Florenskij, «la unidad del contenido y de los medios de 
expresión de este contenido», Chramovoe dejstvo, kak sintez iskusstv [El rito orto¬ 
doxo como sintesis de las artes], ITPI 205-206; el estilo exige la “organicidad" de 
las condiciones expresivas. Este estilo orgánico e interior ha dominado ya. según 
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unificando la vida, no exterior ni abastractamente, sino desde 
su transfiguración interna por la unidad de la Verdad viviente. 

El Símbolo de la fe será también el centro de donde nacen 
todos los nervios de la liturgia en la antropodicea: 

«El símbolo de la fe se ha desarollado a partir de la fórmula tri¬ 
nitaria bautismal, misteriosa y eficaz: “En el nombre del Padre, 
del Hijo y del Espíritu Santo”, que está en la base de todas las 
acciones sagradas, de todo el Servicio divino; y por eso el 
Símbolo participará siempre de los mismos rasgos de su raíz 
originaria, es decir, que tendrá, en la Liturgia, no un carácter 
declaratorio (...), sino misterioso y, más precisamente, realiza¬ 
dor de la unidad en el amor, de la unidad del pensamiento com¬ 
prendida ontológicamente y sustancialmente, que representa ia 
única vía para poder conocer -y, sucesivamente, confesar- la 
Trinidad Unisubstancial e Indivisible. (...) El Símbolo de la fe es 
la manifestación viva, la revelación viviente de la unidad en el 
amor; así como la luz proviene del sol, así también la unidad 
eclesial -es decir, la unisubstancialidad e indivisibilidad del mis¬ 
terioso amor de Cristo, la “u’nicorporeidad” y la unanimidad en el 
Cuerpo de Cristo- brilla gracias a la confesión de la Trinidad 
Unisubstancial e Indivisible: y esta confesión es el Símbolo de la 
fe. Pero confesarlo tiene sentido sólo si se hace desde el interior 
del misterio de la unión eclesial y no fuera del Servicio divino, y, 
con mayor razón, no fuera de la Iglesia, ya que (...) fuera del 
Servicio divino el Símbolo de la fe no puede ser comprendido ni 


Florenskij, en la construcción de la dogmática cristiana: «en su esencia toda la vida 
cristiana se muestra como una categoría, y no existe en ella ningún momento que 
no sea necesario. (...) Toda la historia de los movimientos dogmáticos fue la cons¬ 
trucción de las categorías. La dogmática no se construyó como un sistema abs¬ 
tracto, sino que se desarrolló orgánicamente a partir de un punto, hacia el cual nos 
orientamos: el Rostro de Jesucristo el Señor. En este punto de apoyo de todas las 
fuerzas espirituales está contenida potencialmente la riqueza infinita del pensa¬ 
miento», Kul'tumo 467. La concepción religiosa del mundo no puede ser, por tan¬ 
to, sino simbólica, en cuanto que «está apoyada sobre el sentimiento de la vida y 
sobre aquello que está enriazado en la vida. Es simbólica: cada uno de sus ele¬ 
mentos, cada uno de sus puntos está ligado internamente con toda la complejidad 
de la vida. Cada uno de sus puntos extiende un nexo viviente con todos los otros. 
Es difícil de descomponer en elementos, como es difícil describir las funciones de 
un organismo viviente», Ibid., 454, 
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estudiado, así como, análogamente, no podrá nunca ser com¬ 
prendida ni estudiada la actividad vital del cuerpo humano apo¬ 
yándose sólo en un estudio de los elementos químicos separa¬ 
dos que lo componen»* 49 . 

El punto de unión entre la teodicea y la antropodicea es, 
pues, precisamente el Símbolo de la fe. En la teodicea se pre¬ 
senta como el fruto del homoousios\ en la antropodicea es pre¬ 
sentado como el ejemplo máximo de la teoría sacral, porque 
desde el Símbolo se impregna de sentido toda la actividad 
humana. De este modo se muestra claro el aspecto sacramen¬ 
tal de la fe trinitaria, o la dinámica trinitaria de la pneumatología 
sacramental. La búsqueda de la Trinidad se presenta de este 
modo en Florenskij como una alternativa radical, que concierne 
tanto al núcleo de la existencia como al pensamiento. La 
Trinidad es el punto de arribo del pensamiento que busca la 
Verdad radical. Florenskij hará propia la opinión del eslavófilo 
Ivan Kireevskij, para el cual «la orientación de la filosofía depen¬ 
de en su primer principio de la noción que tengamos de la 
Santísima Trinidad» 50 . Hacia el dogma trinitario apuntan final¬ 
mente todos los mejores esfuerzos del pensamiento humano, 
como muestra Florenskij en el párrafo final de su estudio sobre 
el sentido del idealismo, donde aparece de nuevo la imagen del 
dogma de la Trinidad como tema musical de fondo de toda la 
concepción cristiana de la vida y como la vertiente del pensa¬ 
miento que discierne las visiones del mundo: 

«Los universales, separándose en varios niveles del empirismo 
y entrando en la empiría, adquieren progresivamente una cierta 


49 Kult’, religija i kul'tura 113. 

50 Carta de Kireevskij a Kochelev, 2-10-1852, tomado de Stolp nota 1037. 
Por lo que respecta a otros filósofos, Florenskij considera la Filosofía de la revela¬ 
ción de Schelling como «uno de los raros ensayos de un pensamiento filosófico 
fundado sobre una recepción consciente del dogma de la Unidad Trina», Ibid., nota 
1037. Enumera además, entre otros, a Solov’ev y al Padre Serapion Machkin. 
Nuestro autor deplora el hecho de que «la mayoría de los filósofos no se han toma¬ 
do el trabajo de definir su actitud en relación con este dogma». 
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concreción, pero hacen surgir también nuevas cuestiones sobre 
la idea de las ideas, porque también éstas, las unas en relación 
con las otras, resultan ser unidades que exigen un principio 
superior a ellas. Surge la teoría de las jerarquías de los seres 
celestes y la entera pirámide de las ideas asciende hasta su ápi¬ 
ce, hasta la idea de las ideas (...), según la expresión de Filón, 
hasta Dios que la Esencia de todas las esencias, porque sólo en 
Él reciben éstas su razón y su realidad. Aquí surge nuestra 
cuestión sobre el auto-fundamento de Dios, y la concepción del 
idealismo se transfiere inevitablemente al problema de la teodi¬ 
cea. Después de un cuidadoso estudio de la teodicea resulta 
que solamente la Triunidad es ev xai iroWá en sentido propio 
y definitivo, es decir, solamente en ella encuentra una respues¬ 
ta la cuestión fundamental de toda la filosofía. Y además, preci¬ 
samente en el dogma de la Trinidad los temas fundamentales 
del idealismo, que ya varios pensadores habían afrontado de 
modo diverso y con una cierta anticipación, se entrelazan en un 
unicum y resuenan en toda su extrema claridad. El nacimiento, 
la vida, la belleza, la creación, el uno en lo múltiple, el amor que 
conoce, la eternidad, etc..., estos momentos separados del dog¬ 
ma trinitario, ¿no son acaso objeto de un vivo interés por parte 
de todo el idealismo, aunque aparecen todavía débilmente refle¬ 
jados en él? He aquí por qué el dogma supremo de la fe consti¬ 
tuye aquella vertiente del pensamiento a partir de la cual se 
diversifican en su curso las distintas reflexiones filosóficas. "La 
doctrina sobre la SS. Trinidad no atra mi atención sólo porque es 
el centro supremo de las santas verdades que nos han sido 
comunicadas por la Revelación -escribía el 2 de octubre de 
1852 I.V. Kireevskij a A. Koáelev- sino también y sobre todo por¬ 
que, ocupándome de filosofía, he llegado a la convicción de que 
la orientación de la filosofía depende, desde su principio, del 
concepto que tengamos de la SS. Trinidad"» 51 . 


El dogma trinitario se convierte en el punto de orientación 
de la filosofía, la cual, viviendo “en el interior de la fe", descubre 
la estructura orgánica de una cosmovisión viviente. Florenskij 
piensa que la evolución interior de la conciencia creyente está 


51 Smysl idealizma, SCT-3(2) 144. 
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madura para un paso semejante. Discierne, en efecto, en la his¬ 
toria de la maduración cristiana en la comprensión de la fe, 
diversas etapas, que se han dado en la historia y se repiten 
también en el proceso de todo creyente. La primera supuso la 
superación de los obstáculos afectivos: 

«Así, el punto de partida es la confianza total en la victoria com¬ 
pleta de la voluntad sobre la atracción de la carne, sobre las 
dudas que frenan el impulso espiritual; es reemplazar la cautivi¬ 
dad del entendimiento por la obediencia a la fe. Con sudor de 
sangre, voy a repetir en mi esfuerzo: “Credo quia absurdum est. 
No quiero nada que me pertenezca, nada, ni tan siquiera el 
entendimiento. Tú solo, solamente Tú. Dic animae meae: salus 
tua Ego sum! En último término, que se haga Tu voluntad, y no 
la mía. ¡Trinidad Una, ten piedad de mí!" Esta evolución indis¬ 
pensable de la evolución personal está típicamente representa¬ 
da en la historia de la Iglesia por el siglo II o . Pensamos natural¬ 
mente en Tertuliano, cuya personalidad fogosa expresa con niti¬ 
dez el primer grado de la fe: Credo quia absurdum. Creo a pesar 
de los gemidos de la razón, creo precisamente porque encuen¬ 
tro la prenda de algo nuevo, inaudito y superior en el mismo 
antagonismo de la razón y de la fe. No descenderé a los bajos 
fondos del entendimiento, cualesquiera sean sus tentativas para 
aterrarme. He constatado ya que, si permanezco en el dominio 
de la razón, perezco en la epoché. Ahora quiero ser insensato. 
A mis aserciones engañosas, les gritaré: “¡Tú mientes!. ¡Las he 
escuchado ya cien veces!" ¡Y que silbe ahora el látigo despia¬ 
dado! *> 52 . 


El segundo momento, culminado en la teología escolástica, 
es la comprensión racional (todavía en el plano del entendi¬ 
miento) del mundo a partir de los datos de la fe, la teología 
racionah 

«En seguida, situado en un nuevo peldaño, decidido a no desli- 
zarme hacia el nivel del entendimiento, me digo: “ Ahora ya creo, 
y espero comprender lo que creo. Ahora no voy a transformar el 


52 stolp 61 -62. 
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infinito y lo eterno en finito y temporal, la unidad superior no va 
a descomponerse en mí en elementos incompatibles. Ahora veo 
que mi fe es la fuente de una inteligencia superior y que el 
entendimiento gana aquí en profundidad". Reposando de la 
prueba por la cual acabo de pasar, repito con serenidad, con 
Anselmo de Canterbury: “Credo ut intelliganf. Me había pareci¬ 
do de antemano que yo "sabía” algo; después de la crisis, me he 
puesto a “creer”; ahora, “sé porque creo”. Le han hecho falta 
nueve siglos a la humanidad para llegar aquí» 53 . 

El tercer momento sería la transfiguración misma del 
entendimiento según las leyes nuevas de la razón, el ejercicio y 
despliegue del conocimiento propio de la fe, la gnosis cristiana: 

«Paso al tercer grado. Ahora considero mi fe con mí razón. Y 
constato que mi fe es la adoración del “Dios conocido"; y no sola¬ 
mente constato que creo, sino también que sé. Las fronteras del 
conocimiento y de la fe se confunden. Los tabiques del entendi¬ 
miento se hunden y se deslizan, el entendimiento se transforma 
en un ser nuevo. Y, lleno de alegría, exclamo: u lntelligo ut credam! 
¡Sea gloria a Dios por todo!”. “Ahora vemos como en un espejo, 
en enigma; pero, entonces, veremos cara a cara; actualmente, 
conozco de modo parcial, entonces conoceré como yo mismo 
soy conocido" (1 Cor 13,12). Le han hecho falta a la humanidad 
todavía nueve siglos para alcanzar este grado» 54 . 

La filosofía homoousiana de Florenskij vendrá exigida por 
la nueva etapa de la historia creyente, que busca el saber mis¬ 
mo dentro de la fe. Su tarea, en palabras de Bulgakov, sería 
investigar «el sentido filosófico del dogma» 55 . Puede ayudar a 


53 Ibid., 62. 

54 Ibid, 62. 

55 Bulgakov desarrolla esta visión de Florenskij sobre la filosofía nacida del 
seno de la fe. Escribe en La tragedia de la filosofía: «La vida en la Iglesia no es otra 
cosa que esta interiorización y habituación al dogma, la entrada en comunión con 
los misterios de la vida divina, con su plenitud: (...) La comunión del hombre con 
Dios libera de los límites de la razón, conduce fuera de la razón, y por eso no pue¬ 
de ser un obstáculo la sobrerracionalidad del dogma. Sin embargo, vuelto hacia la 
conciencia humana, es decir, ante la faz de la razón, el dogma contiene en sí mis¬ 
mo una idea determinada, que posee una significación conductora para la razón, 
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comprender las motivaciones de esta filosofía en el interior de 
la fe el testimonio de este último. Sergej Bulgakov confiesa 
emocionado, relatando su conversión, haber encontrado en el 
dogma cristiano una riqueza inagotable de sentido: 

«El cambio acontecido en mí no era debido ni a una modifica¬ 
ción de mis simpatías sociales, ni a una especie de “manía reli¬ 
giosa” (como algunos intentaban explicarlo). La dialéctica y el 
hecho de comprender con claridad que la vía justa del idealismo 
social conducía directamente a la religión habían hecho inevita¬ 
ble este cambio. Ni idolatría ni superstición, sino la fe, filosófica¬ 
mente responsable y fundada, en Dios. Me convertí en un filóso¬ 
fo cristiano. Mi retorno a la fe de mis ancestros, la de la Santa 
Iglesia Ortodoxa, no era más que una consecuencia natural del 
cambio acontecido en mi espíritu. A esto mismo se debió mi 
decisión de servir como sacerdote a la fe redescubíerta, en el 


bien como tarea, bien como axioma, o bien como la una o la otra cosa. El dogma 
posee un sentido filosófico , y al descubrimiento de este sentido consagra también 
sus esfuerzos la dogmática filosófica (especulativa), en tanto que ésta es también 
metafísica general. A partir del análisis de la substancia hemos llegado muy cerca 
del postulado de la trinidad. La cuestión se planteaba asi: si lo Absoluto es la 
Sustancia Trinitaria, a través de ella se hace comprensible para el hombre su pro¬ 
pia naturaleza espiritual. Si existe esta Substancia Trinitaria, la propia razón no 
puede responder, y ha de aceptar la respuesta de la fe, pero la razón ya la espe¬ 
ra, esta respuesta la exige la esencia del hombre, que de otro modo se convertiría 
en una incomprensible paradoja. La filosofía alcanza sólo aquello por lo que pre¬ 
gunta o aquello que le "asombra", el contenido de la filosofía y su medida son defi¬ 
nidos por su problemática. Por eso la capacidad do la filosofía para contener y 
abarcar el dogma de la Trinidad está delimitada por la medida en que en ella mis¬ 
ma, desde dentro, aparece el problema de la trinidad, en último término como pos¬ 
tulado, ciertamente, precisamente como postulado. Porque si el dogma con su ple¬ 
no contenido cupiese en la filosofía, si le fuese enteramente inmanente como su 
teorema, entonces perdería su naturaleza religiosa -no sólo la idea o la compren¬ 
sión, sino también el “mito", es decir, la profótica visión de las cosas invisibles. El 
dogma no puede ser inmanente a la razón, del mismo modo que no puede ser tam¬ 
poco transcendente a ella; en este último caso sería indescriptible para el pensa¬ 
miento como una necedad y un absurdo. Pero el dogma, aunque es inalcanzable, 
no es ni lo uno ni lo otro. La razón le da su proyección lógica, como si fuera una 
sombra, pero incluso para esto, en su estructura, en su propia problemática, ha de 
encontrar un acceso a él, ha de poseer su esquema problemático. Descubrir esta 
problemática de la razón, mostrar toda la legitimidad y la incertidumbre del dogma 
para la razón, esto significa mostrar también el sentido filosófico del dogma», S.N, 
Bulgakov, Tragedija filosofa en Soóinenija v dvuch tomach, 1 .1 (Moskva 1993) 425. 
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momento en que se había hecho imperioso confesarla pública¬ 
mente, en razón de la persecución cruel a la que la religión esta¬ 
ba sometida. Y, ¿qué he encontrado a mi regreso, igual que un 
hijo pródigo, en la casa paterna? Una filosofía integral de la vida, 
una respuesta completa a todas las cuestiones que me habían 
atormentado sin cesar. Yo había intentado comprender e! senti¬ 
do de la vida. ¿Cuál era el puesto del hombre en la naturaleza, 
y de la naturaleza en el hombre?, ¿qué es el hombre, con el 
conjunto de sus facultades, en cuanto ser pensante, dotado de 
una voluntad y de una inteligencia, llamado a una actividad cre¬ 
ativa en el mundo, sensible a la belleza y al arte, capaz de un 
amor a la vez personal y social, espíritu y carne, ángel y animal, 
en su vida única? ¿Cuál es el sentido de este nudo desconcer¬ 
tante de contradicciones? No hay más que una solución satis¬ 
factoria de este enigma filosófico y religioso: el dogma cristiano. 
El hombre es la imagen de Dios y la Teantropía (la Divino- 
Humanidad) define toda la relación de Dios con el hombre, así 
como el puesto de éste como centro y representante del univer¬ 
so. “El Verbo se ha hecho carne”. Dios se ha hecho hombre. El 
Logos ha unido la naturaleza humana y la de Dios. Es Dios- 
Hombre, y la humanidad entera participa en esta Teantropía. El 
hecho universal de la encarnación de Cristo es la respuesta de 
la fe, siendo al mismo tiempo la única respuesta convincente de 
la filosofía al enigma del hombre» 58 . 


56 S. Boulgakov, “Du marxisme á la sophiologie (Discours á l'Université da 
Columbia, 27 oct. 1936)" en Colloque P. Sorgo Boulgakov, Le Mossager orthodo- 
xe, 98 (1985) 90-91. Las palabras que siguen muestran la riqueza del dogma para 
la comprensión filosófica del mundo: «Se puede aplicar el dogma cristiano del 
Dios-Hombre y la doctrina de la Sabiduría divina, no solamente a la vida interior de 
Dios mismo y a su revelación, sino también al mundo creado, Y es la única res¬ 
puesta satisfactoria e intiligible a las cuestiones esenciales de la filosofía de la vida, 
de la persona y de la historia. La idea de la Teantropía, o Sofía divina, es la estre¬ 
lla que guía toda nuestra vida y nuestro pensamiento. Si el hombre es llamado 
efectivamente a recibir la gracia en su existencia, tiene como vocación cumplir los 
designios de Dios, ciertamente, viviendo en Cristo por el Espíritu Santo. No es una 
exageración para él buscar la santidad, porque Dios es santo y ha revelado en nos¬ 
otros esta teantropía. No es tampoco una exageración atribuir al hombre un papel 
director en la historia, porque la humanidad es comprendida en la Teantropía de 
Dios. El hombre tiene su tarea propia y su finalidad en los destinos del mundo, Su 
vocación es emprender esfuerzos creadores, porque él es la imagen de Dios, el 
Creador», 93. 



240 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO HUMANO 


Vista ya la riqueza que padre Pavel, con la tradición del 
pensamiento religioso ruso, descubre en la estructura intelec¬ 
tual propia del dogma cristiano, pasamos a exponer la estructu¬ 
ra del sacramento en el ámbito del culto, expresión, en la antro- 
podicea, de la misma riqueza del Mistero unitario de la fe. 


B. El Mysterion -sacramento como santificación de la 

REALIDAD 

Hemos visto cómo el dogma origina una nueva ley para la 
razón, fundamentándola en su unidad. Estudiamos en este 
apartado la descripción que Florenskij lleva a cabo, en la 
Filosofía del culto, de la racionalidad propia del sacramento, el 
cual, como aspecto interior del mismo misterio, en el sentido 
paulino, participa de las características que hacen de la reali¬ 
dad dogmática una síntesis espiritual. 

1. El sacramento, como símbolo pleno, es el comienzo de 

la espiritualización de la materia 

Hay que comenzar constatando que el ámbito del culto 
representa para Florenskij la fuente misma del simbolismo-rea¬ 
lismo, el simbolismo ontológico, que caracteriza su concepción 
del mundo. La concepción simbólica de Florenskij verá en el 
sacramento realizado el mayor grado posible de encarnación 
del sentido y de iluminación de la materia. El símbolo sacra¬ 
mental no se reduce a una metáfora convencional, sino que es 
la realidad máximamente real. El culto será el analogatum prin¬ 
ceps de toda actividad simbólica. Por eso el organismo sacra¬ 
mental se convertirá en la escala mistagógica a realibus ad rea- 
liora, esta vez no sólo para el pensamiento, o para la obra de 
arte, sino para la misma realidad cósmica como tal. El culto es, 
efectivamente, el lugar donde la materia comienza a organizar¬ 
se espiritualmente, es aquel ámbito concreto anhelado por 
padre Pavel, quien, desde la infancia, vimos que buscaba aquel 
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fenómeno «donde el tejido de su organización estuviese más 
trabajado por las fuerzas que lo forman, donde fuese mayor la 
permeabilidad de la carne del mundo, donde fuese más débil la 
piel de las cosas, y donde se trasluciese más claramente a su 
través la unidad espiritual» 57 . 

En numerosas ocasiones acude Florenskij a ejemplos de la 
realidad sacramental para poner de manifiesto la diferencia 
entre la concepción positivista del mundo y la concepción reli¬ 
giosa 58 : el sacramento es una prueba de que el ser profundo de 
la materia no se agota en los elementos químicos, sobre todo 
cuando la materia pertenece a un cuerpo, a un organismo espi¬ 
ritual, del que la materia es el símbolo encarnado: 

«La materialidad de los sacramentos no se diferencia, desde 
fuera e incluso por su composición química interna, de la mate¬ 
ria habitual, pero su esencia es diferente, aunque el aspecto 
externo sea el mismo. Los Santos Dones no se diferencian en 
nada, aparentemente, de un pan y vino cualesquiera, pero 
metafísica y místicamente son esencialmente diversos. La vida 
del cuerpo depende de la vida interior, el estado del cuerpo 


57 Vospominan'ja 153-154. 

58 «B- Hay dos recipientes idénticos, y en cada uno de ellos unos trozos de 
materia que tienen el mismo peso y el mismo volumen Estos trozos son porosos, 
están bañados de un liquido rojo, huelen a vino, tienen el mismo gusto. De este 
modo, una experiencia elemental, por la sensación directa, no revela ninguna dife¬ 
rencia entre los dos trozos. Si emprendiésemos una investigación más rigurosa, 
para definir el peso específico, la solidez, la capacidad térmica, la conducción eléc¬ 
trica, la estructura vista al microscopio y otros elementos de este tipo, tampoco 
descubriríamos la mínima diferencia Efectuando, finalmente, el análisis químico 
del modo más preciso posible, encontraremos que la composición de los trozos es 
Idéntica. Después de este experimento, tú dirás que estos trozos no pueden ser 
diversos; yo, por el contrario, diré que pueden ser diversos, que en principio lo son: 
uno puede ser un trozo de pan bañado de vino, mientras que el otro es el Cuerpo 
y la Sangre de Cristo. 

A. - En un modo simbólico. 

B. - No, el vino y el pan, real y sustancial mente, se han transubstanciado, es 
decir, han cambiado su sustancia y se han convertido en el verdadero Cuerpo y la 
verdadera Sangre de Cristo», Empireja i Empinja. Beseda, SCT-1, 159-160. 
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depende del estado anímico. Ningún estado del espíritu es indi¬ 
ferente para el cuerpo»» 59 . 


2. La naturaleza del sacramento participa de la naturaleza 
de la Iglesia 

La función del sacramento y del organismo sacramental 
que constituye el culto es para Florenskij, como vimos ya, esta¬ 
blecer la comunión de los dos mundos. En este sentido, el 
sacramento participa de la misma misión de la Iglesia en gene¬ 
ral, de la que el sacramento es expresión y encarnación. Para 
estudiar el paralelismo entre el ser de la Iglesia y el del sacra¬ 
mento en la teología de Florenskij, acudimos a su estudio sobre 
la Iglesia en la Sagrada Escritura. Aquí vemos cómo la Iglesia 
posee una naturaleza doble: 

«La Iglesia tiene como tarea instaurar en la creación el Reino de 
Dios, es decir, poner en comunicación lo finito y temporal con lo 
infinito y eterno. En la medida en que pretende dar la vida eter¬ 
na e infinita, la Iglesia misma ha de poseerla; en cuanto que pre¬ 
tende aportar esta vida a las criaturas temporales y finitas, ella 
misma ha de encontrarse en medio de ellas, tener parte en su 
finitud y temporalidad. De aquí la duplicidad del ser de la Iglesia; 
la ausencia de uno de los aspectos señalados haría que la 
Iglesia no correspondiese a su finalidad»» 60 . 

Esta dualidad del ser de la Iglesia está basada en la dupli¬ 
cidad de la natrualeza de su Cabeza, y ésta determina también 
la estructura doble de los mismos misterios-sacramentos ecle- 
siales; 


«Inseparablemente unida con su Creador y su Fundador divino, 
e indisociable al mismo tiempo de su condición humana, la 
Iglesia, por su propio origen, tiene un carácter doble, y su duali¬ 
dad constitutiva (...), o la duplicidad de su carácter (...) se da a 


59 Kul’tumo 410. 

60 Ponjatie Cerkvi z svjaáóennom Pisanii, SÓT-1 324. 
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conocer en cada movimiento del cuerpo eclesial (...). Es más: 
esta duplicidad de su naturaleza se extiende (aunque en otro 
aspecto) también al Fundador y Cabeza de la Iglesia, y, en últi¬ 
mo término, en la dúo-unidad (v dvuedinstve) de éste encuentra 
la Iglesia su explicación definitiva, del mismo modo que en Él 
encuentra también su explicación la naturaleza doble, terreno- 
divina de los misterios» 61 . 

Una misma dúo-unidad reina, por tanto, en el plano de la 
economía de la Encarnación: del Misterio de Cristo al Misterio 
de la Iglesia, y de ésta a los misterios, un mismo carácter sobre- 
racional hace de estos ámbitos realidades complejas y pneu- 
matológicas. Se comprende por qué la absolutización racional 
de uno de los dos principios constitutivos conduce a la herejía 
en ambos campos. El mero entendimiento, que separa como 
incompatibles los dos principios, conduce, lo mismo que en el 
caso de la cristología, a herejías eclesioiógicas: un monofisismo 
eclesiológico que absolutizaría el principio divino, no dejando 
espacio a la fe, la ascesis y la voluntad de los creyentes; o un 
arrianismo que concebiría la Iglesia como un mero producto de 
la fe de los creyentes, de modo que éstos lo serían todo, y la 
Iglesia no sería nada; o, por último, un nestorianismo eclesioló¬ 
gico, representado por toda tendencia a disociar una “Iglesia 
invisible” o “Iglesia mística” de la “Iglesia visible” o “Iglesia em¬ 
pírica” 82 . 

La síntesis de los dos principios es accesible sólo a la 
experiencia religiosa, a la aceptación creyente del Misterio: 

«El equilibrio y la unidad de los dos principios de la Iglesia, (de 
modo semejante hay que hablar de las dos naturalezas en 
Jesucristo y de los dos principios en la Eucaristía) es accesible 
tan sólo a la experiencia religiosa inmediata; para el hombre, 
que se encuentra en la Iglesia, todo intento de racionalizar su 
contenido lleva a una contraposición antinómica de los dos 


61 Ibid., 328. 

62 Cf. Ibid., 329. 
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principios, que para el entendimiento (dija rassudka) aparecen 
como mutuamente excluyentes e incompatibles, mientras que 
para la razón ( razumom) son necesarios precisamente en su 
dúo-unidad» 63 . 

En la Iglesia, el misterio de su doble naturaleza se muestra 
en que, por una parte, «la Iglesia es la reunión de los creyen¬ 
tes», pero, como repetirá Florenskij en muchas ocasiones, la 
realidad de la Iglesia transciende a los mismos creyentes, no es 
su resultado, sino que «ante todo es aquello que los reúne» 54 ; 
es una forma esencial que unifica, un ser espiritual encarnado. 

La vía del conocimiento profundo de la Iglesia ha de ser, 
por tanto, una vía mística. Se comprende en este sentido la 
afirmación de Florenskij de que la palabra, para llegar a pene¬ 
trar en el misterio de la Iglesia, ha de ser transubstanciadsp 5 , 


63 Ibid., 328. 

64 Ibid., 328. 

65 Esta expresión aparece en otros escritos de padre Pavel: «Existen aqué¬ 
llas que son “simplemente palabras”. (...) Estas “palabras" se transfieren mecáni¬ 
camente de una mente a otra, como de una caja a otra. (...) Palabras de este géne¬ 
ro tienen a veces la pretensión de ser maravillosas, pero su maravilla es sólo apa¬ 
rente {...). Pero existen también otras palabras, palabras en el sentido auténtico y 
sublime de \óya, palabras que nacen del alma y que, en el momento en que 
nacen, portan consigo una parte del alma, palabras reveladoras, que manifiestan 
lo que en ella se esconde. (...) Detrás de estas palabras habitan las fuerzas escon¬ 
didas del alma, la plenitud del alma bulle en ellas hasta desbordar. (...) 
Encontrando a otra alma, estas palabras-fuerza centellean oomo rayos (...) y el 
alma encontrada es impregnada internamente por sentimientos, pensamientos, 
deseos nuevos para ella, como si fuese cargada de nuevos estados de ánimo, 
como si fuese despojada después de haber tocado otra alma desnuda. Y, ¿podría 
ser de otro modo? Estas palabras no se escriben con tinta, sino con sangre, con 
gotas menudas que destilan de pecho, y esta sangre (en la cual está la vida) no se 
agota ni se seca nunca. Con una fuerza siempre nueva la vida, dilatada por esta 
sangre misteriosa, regenera la vida: en el océano de la vida interior de la humani¬ 
dad es lanzada la palabra, y la fuerza del alma, desde el punto del impacto, multi¬ 
plica infinitamente sus círculos. (...) Toda persona tiene una propia fuerza organi¬ 
zadora, una forma propia de revelación, una palabra suya interior y, después, tam¬ 
bién una palabra exterior. De aquí deriva el valor de la palabra. (...) Y como a veces 
se encuentran personas de naturaleza más elevada, personas espirituales e 
impregnadas de una luz interior, así también las palabras a veces están impregna¬ 
das por el Espíritu. Así tiene lugar el misterio de la transubstanciación de las pala- 
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lo mismo que los dones eucarísticos: «es necesario transubs- 
tanciar la palabra para aportarle la espiritualidad». Hay que lle¬ 
gar a la palabra simbólica, «porque también los santos dones 
transubstanciados, para una investigación química, aparecen 
sólo como pan y vino». Florenskij subraya, en efecto, como en 
el caso de los mismos sacramentos, «la insuficiencia, y a 
veces la mentira, basada en un análisis anatómico puramente 
exterior de la palabra, que no comienza por adentrarse en su 
alma viviente» 66 . 

Pero la palabra simbólica no es una palabra vacía. El lugar 
de su nacimiento es precisamente la experiencia litúrgica, el 
culto. Por eso Florenskij, en concordancia con la tradición orien¬ 
tal 67 , sitúa en la praxis (la ascética y la vida cristiana) el pres- 
puesto y la condición de la teoría (el conocimiento profundo y 
místico de la realidad) sobre la Iglesia. La praxis que abre el 
conocimiento del misterio eclesial es precisamente la liturgia: 

«El carácter masivo del concepto de la Iglesia como Cuerpo la 

defiende de los ataques del nominalismo. Pero, ¿cómo repre- 


bras. Del seno de personas pneumatóforas nacen palabras "bajo las especies" de 
palabras comunes, pero con una sustancia diversa, palabras sobra las que ha des¬ 
cendido verdaderamente la gracia de Dios. Y de estas palabras transpira un eter¬ 
no refrigerio, una quietud, paz para el alma enferma y fatigada. Se difunden en el 
corazón como un bálsamo saludable, que cura las heridas dolorosos. Estas pala¬ 
bras, frecuentemente, no tienen un aspecto atrayente, no son armoniosas, es más, 
quizá son hasta torpes. Pero viene Cristo, como un siervo, y su Madre, y embria¬ 
gan el alma como una flor perfunada. Y el alma se enciende en un gozo que no se 
marchita. Quien ha acogido esta idea de la transubstanciación de las palabras pue¬ 
de convencerse, por la experiencia, de la posibilidad de esta penetración de las 
palabras humanas comunes por fuerzas divinas, del hecho de que las personas 
pneumatóforas infunden las energías divinas sobre todas las cosas más obvias», 
Plaó Bogomateri[EI llanto de la Madre de Dios], SCT-1 690-692. También en la teo¬ 
dicea la razón creyente ha de ser como transubstanciada, y el acto escatológico 
del Espíritu será una transubstanciación del mundo. 

66 Ibid., 325-326. 

67 Es un principio clásico de la espiritualidad de la Iglesia de Oriente el que 
afirma que "la praxis conduce a la theorfa ", a la contemplación: «es por medio de 
la praxis como nos elevamos a la theorfa, Este (...) axioma será propuesto de algún 
modo como divisa por los maestros espirituales», T. ópidlík, La spiritualrté de 
rOrient chrótien, vol. 2, La priére (Roma 1988) 190. 
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sentarse concretamente qué es la Iglesia? Si no nos basta con 
unas características abstractas, entonces es necesario drigirse 
a la contemplación de lo concreto, a la experiencia. Pero, cierta¬ 
mente, la experiencia sensible no puede revelar la esencia de la 
Iglesia, que es un objeto místico en su mismo fundamento y en 
todas sus manifestaciones. Por eso, sólo la experiencia mística 
es capaz de satisfacer nuestro deseo. Pero aquí terminan las 
fronteras de la dogmática y comienza el dominio de la ascética. 
Para comprender en este sentido la naturaleza de la Iglesia es 
necesario absolutamente vivir en la atmósfera eclesial, ser un 
miembro de la Iglesia. “Sólo comprende la Iglesia -dice A.S. 
Chomjakov- quien comprende la Liturgia". Y "la fe no es sólo 
pensada o sentida, sino pensada y sentida al mismo tiempo; en 
una palabra, la fe no es sólo conocimiento, sino conocimento y 
vida"» 68 . 


Veamos ahora cómo concibe Florenskij la estructura doble 
del misterio-sacramento, reflejo de la identidad mistérica de la 
misma Iglesia. 


3. El sacramento, realidad visible-invisible 

La Iglesia es una realidad sacramental. La vida nueva del 
Espíritu, en la experiencia de la eclesialidad, se manifiesta en el 
ámbito del culto. El sacramento, manifestación y pulso de la 
eclesialidad tiene, en sí mismo una doble estructura, visible e 
invisible. Lo cual lleva a que el camino de la vivencia y del reco¬ 
nocimiento de la realidad sacramental haya de ser también 
doble, apoyado, por una parte, en el elemetno visible, y trans¬ 
cendiendo hacia lo invisible. 

Florenskij considera la realidad sacramental como un pro¬ 
ceso dinámico: «la efectuación (del sacramento) es un proceso, 
y además un proceso complejo, y no una acción instantánea, 


68 Ponjatie Cerkvi v svjaéóennom Pisanii, SCT-1 384. La citación de 
Chomjakov está tomada de A.S. Chomjakov, Polnoe sobranie sodinenij, t. 2 (Praga 
1867) 63. 
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que no posea una interna estructura» 89 . En la estructura com¬ 
pleja del sacramento podemos discernir el ámbito del rito de 
aquello que es propiamente elemento divino y no mundano, lo 
santo en el sacramento; 

«El sacramento es definido por la conciencia por medio de su 
marco, por medio de su rito ; siendo invisible, es percibido por 
medio del rito, es indicado por el rito. Los dedos indicadores diri¬ 
gen la atención hacia el lugar donde se encuentra el 
Sacramento como intersección invisible de estas direcciones 
(...). El sacramento está más elevado que su propio rito, se 
encuentra en otro plano jerárquico. Y por eso, siendo superior a 
su rito, el Sacramento puede ser definido como aquello que ya 
no es rito, como no-rito. Pero el rito es una parte de la actividad 
humana, que por su propia estructura conduce al espíritu a la 
contemplación del Misterio: el rito es la escala de Jacob, por la 
cual asciende y desciende la comprensión humana de lo terres¬ 
tre a lo celeste y de lo celeste a lo terrestre. El rito es un ámbito 
organizado del mundo, que dirige por su propia organización 
nuestro espíritu hacia el podvig de late en el Misterio correspon¬ 
diente a este rito, elevando la superficie de despegue para los 
vuelos celestes. Siendo no-rito, el sacramento, por sí mismo, es 
no-mundo, está separado del mundo, aislado, substraído al 
mundo, extraño al mundo, transcendente al mundo. El 
Sacramento es santo» 70 . 

Este texto establece el proceso del conocimiento de la rea¬ 
lidad sacramental como un ascenso simbólico mistagógico, que 
conduce a la fe en el Misterio. El proceso irá, en el orden ascen¬ 
dente propio del conocimiento, del rito a la gracia por medio de 
la fe. En el orden descendente la escala mistagógica conducirá 
realmente a la gracia desde la altura divina hasta la hondura de 
lo real (llevando a cabo la antropodicea). Sigamos, con 
Florenskij, las dos direcciones. 


69 Dedukcija semi tainstv, FK 185. 

70 Osvjaáóenie realnosti, FK 201, 



248 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO-HUMANO 


3.1. Del rito a la gracia 

Desde el plano meramente humano, y considerando filosó¬ 
ficamente el sacramento como una actividad más de la cultura, 
el proceso del sacramento aparece como una serie determina¬ 
da de gestos y palabras. Florenskij, que está tratando del sacra¬ 
mento, no desde la teología, sino desde la filosofía del culto, se 
interroga por su realidad en un lenguaje matemático. Ahora 
bien, matemáticamente, una serie puede ser cerrada o abierta, 
es decir, incluir en sí o no incluir su propio límite: 

«Hablando en abstracto, una serie, aunque tendiendo hacia un 
cierto límite, puede, sin embargo, no incluir en si misma el pro¬ 
pio límite, puede ser una serie no cerrada, y generalmente suce¬ 
de así, de modo que la inclusión del límite en una serie limitada 
es más bien una excepción. Hablando en abstracto, se puede 
considerar el ritual como una serie que siempre admite una nue¬ 
va adición, alguna prolongación, y que, por consiguiente, nunca 
alcanza su punto acabado, que le sirva, no sólo como significa¬ 
do determinado, sino al mismo tiempo, por su propio sentido 
interno y por su relación con todos los miembros de la serie 
ritual, como su límite. Y entonces la cuestión estriba en saber 
qué es lo que garantiza la presencia de este límite de nuestra 
serie de acciones y palabras rituales» 71 . 

El límite puede ser pensado, o bien como una realidad 
transcendente, o bien, en el sentido de Jaspers, como una mera 
cifra de la transcendencia: 

«Si antes decíamos que el Sacramento ha de ser pensado como 
el límite de alguna serie, como límite del rito, se hizo notar tam¬ 
bién que el mismo límite puede ser pensado, o bien como una 
realidad ontológica, o bien también como un simple medio para 
la unificación de una serie por el pensamiento, como una estruc¬ 
tura peculiar, como una ley de la construcción del rito, como una 
abstracción, como ens rationis» 72 . 


71 Svideteli. FK 355-356. 

72 Osvjaáóenie real'nosti, FK 207. 



CAR 4 o - EL DOGMA Y EL SACRAMENTO 


249 


La afirmación del límite como realidad ontológica proviene, 
entonces, de un acto de fe: «Por consiguiente, la fe en la reali¬ 
dad ontológica del Sacramento corresponde en el culto a aque¬ 
llo que en el campo del pensamiento abstracto es denominado 
como el postulado de existencia». En efecto, «por su carácter 
particular, no siendo deducible a partir de unas condiciones psi¬ 
cológicas cualesquiera, el acto de la salida de la propia subjeti¬ 
vidad para acceder a lo transubjetivo, el acto de la fe, nos ofre¬ 
ce el testimonio de la existencia misma del Sacramento» 73 . La 
fe, en cuanto misterio, participa de la misma condición inma¬ 
nente y transcendente de su objeto, en este caso la realidad del 
sacramento: «El sacramento se ecuentra tanto en la dimensión 
empírica como en la transempírica, arriba y abajo. Es una rea¬ 
lidad inmanente-transcendente», y, por eso, en corresponden¬ 
cia, «exige también un acto subjetivo-transubjetivo, una con¬ 
ciencia que se desarrolla en sí misma, pero que se extiende 
más allá de los límites de la conciencia: y esto es la fe, que se 
hace cargo de la existencia del Sacramento, la fe que conven¬ 
ce de las cosas invisibles» 7 *. 

Como escala mistagógica de ascenso hacia el Misterio 75 , la 
fe sacramental ha de apoyarse en los elementos visibles: 


73 Ibid., 207. 

74 Ibid., 207. Florenskij acude a la definición del sacramento de San 
Agustín, aunque la interpretará sucesivamente en el marco místagógico, propio de 
la teología oriental, de la idea de la divinización, y no tanto en el marco de la 
estructura del verbum interior, que configura la doctrina agustinana.: «Siendo obje¬ 
to de la fe, el sacramento es una cosa invisible. “Sacramentum est invisibilis gra- 
tiae visibilis forma" (...) “Sacramentum est sacrae rei signum”», Ibid., 207. 

75 En los sacramentos se produce realmente la salida del hombre de sí mis¬ 
mo hasta la comunión con la realidad del Misterio: «¿Cómo podemos convencer¬ 
nos de la existencia de tal salida de sí mismo hacia el ámbito eterno e incondicio¬ 
nal? ¿Qué es lo que nos da testimonio de ól? ¿Dónde se encuentran los mismos 
lugares y formas de la salida? - Esto son los Sacramentos», Slovesnoe slu?enie, 
FK 398. Se comprende por qué el “efecto" del sacramento, la salvación que otor¬ 
ga, es. para Florenskij, la posibilidad misma de realizar el sacramento. El sacra¬ 
mento es salvador porque, llevándolo a cabo, en este mismo acto la libertad huma¬ 
na quiebra sus barreras y entra en contacto con la Eternidad y el Creador en el 
mismo momento de la invocación: «En la teología ortodoxa se distingue esencial¬ 
mente la realidad ontológica (¡y, por consiguiente, el efecto del sacramento!) de ia 



250 


PRIMERA PARTE: EL ITINERARIO HACIA EL MISTERIO DIVINO HUMANO 


«en el Sacramento hay que creer, es decir, propiamente no en 
los Sacramentos, sino en su sacramentalidad, en su aspecto 
invisible, en su carácter transcendente, en su racionalidad. Pero 
para creer en la sacramentalidad de cualquier cosa, es necesa¬ 
rio saber en la sacramentalidad de qué precisamente hemos de 
creer. Para creer en la transubstanciación del pan y del vino, es 
necesario conocer el mismo aspecto visible del pan y del vino 
transubstanciados. Para creer en la fuerza regeneradora del 
bautismo, hay que conocer el agua misma. Para creer en el don 
del Espíritu Santo, mostrado a través del santo crisma, hay que 
conocer el mismo crisma. Cualquiera que sea el grado de pro¬ 
fundidad y de fuerza de la fe, ésta ha de apoyarse necesaria¬ 
mente en algún conocimiento. La serie de las cosas invisibles 
las creo manifestadas, pero se manifiestan, de cualquier modo, 
en algo visible, en algo concreto; lo invisible se mantiene en 
nuestra conciencia sobre una percepción directa accesible» 78 

De esta manera, el pan y el vino, el agua y el crisma, como 
elementos visibles, se convierten en la clave de la lectura espi- 


cuestión particular sobre su carácter salvador. El Sacramento es realizado en vir¬ 
tud de su misma realización, porque ha seguido el correspondiente ritual, y, tan 
pronto como un hombre ha hecho uso de aquella libertad que le ha sido otorgada 
y que constituye su don inalienable, tan pronto como ha realizado la posibilidad de 
salir de su propio aislamiento y de situarse cara a cara ante la Eternidad, las fron¬ 
teras entre él y el cielo, que dependen de él mismo, son suprimidas a una sola 
señal suya: ha invocado a Dios, y esto no ha sido en vano, se ha abierto a Aquél 
en quien “vivimos, nos movemos y existimos". Si esto se ha hecho con buenas o 
con malas intenciones, sensata o insensatamente, esto es una cuestión particular, 
y de esta cualidad de la invocación depende también el carácter de todas las con¬ 
secuencias de esta invocación, para el que ha invocado. Pero, cualquiera que haya 
sido el carácter de estas consecuencias, esto no quita nada al hecho fundamental 
de la existencia de las mismas consecuencias, que se manifiestan como la revela¬ 
ción de una nueva circunstancia en el mundo: esta nueva circunstancia es el con¬ 
tacto de la criatura con el Creador» Ibid., 400. 

76 Slovesnoe sluienie, FK 398-399. «La escala por la cual ascienden y des¬ 
cienden las Fuerzas Celestes, constituyendo un nexo ininterrumpido entre el cielo 
y la tierra, se pierde en su cumbre en el abismo celeste, pero en su fundamento 
está apoyada en la roca de Betel. Y si el Sacramento no contuviese en sí, junto con 
lo invisible, el aspecto visible, entonces la fe en el Sacramento no sería fe, sino 
conocimiento, pero un conocimiento encerrado en sí mismo, subjetivo, exterior a la 
vida, no vinculado con el resto de la vida, no entraría en la constitución de una 
experiencia integral, sería un pseudo-conocimiento», Ibid., 399. 
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ritual y sacramental del mundo, es decir, en los “puntos más ele¬ 
vados de la cultura” que la gracia del sacramento asume para 
santificar la realidad 

«De este modo, la fe en el Sacramento presupone indudable¬ 
mente alguna percepción concreta del culto, algo visible, o audi¬ 
ble, u olfateable, o palpable. (...) Si no existiera este vínculo 
necesario de lo sacramental con lo visible o lo perceptible de 
cualquier otro modo, si la gracia de los santos Misterios no estu¬ 
viese sincronizada con un sistema de acciones y palabras 
estrictamente definidos, con determinados eventos, realizados 
por el hombre en el tiempo y el espacio, es decir, con algún pun¬ 
to superior de la cultura, entonces para nuestra conciencia no 
habría y no podría haber en absoluto Sacramentos» 77 . 

Si los elementos visibles sacramentales, imbuidos en el 
movimiento anagógico de la fe, elevan al hombre y la realidad 
de su cultura hasta el conocimiento del Misterio, en la dirección 
contraria de la escala mistagógica sacramental es la gracia la 
que desciende realmente, en los sacramentos, hasta la profun¬ 
didad de lo real. Veamos este último punto. 

3.2 De la gracia a la realidad 

Recordamos que Florenskij no elabora una teología del 
sacramento, sino una filosofía del culto: aceptando la realidad 
del sacramento por la fe, su esfuerzo es mostrar, frente a la cos- 
movisión positivista que no ve en la realidad más que el plano 
empírico y estático, que la realidad, primero, está estructurada 
en planos de diversa hondura y espesor ontológico, y, segundo, 
que la realidad misma es un proceso dinámico que se encuen¬ 
tra "en estado de santificación" y de pneumatización, abierta a 
la “realización” y el cumplimiento del Espíritu. En este sentido, 
Florenskij considerará la realidad sacramental como una esca¬ 
la de descenso real de la gracia hasta el mundo. De este modo, 


77 lbid.,399. 
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el organismo sacramental, en su conjunto, se convierte en el 
centro de una visión concreta del mundo jerarquizado por la 
escala de la santificación de Ja realidad: a realioribus ad realia. 

El movimiento ascendente y descendente del conocimien¬ 
to, las vías teológicas de la apofasis y la katafasis, se convier¬ 
te, en el organismo del culto, en un movimiento, no sólo cognos¬ 
citivo, sino plenamente real, que coordina la relación pneuma- 
tológica de la gracia con la misma realidad: 

«El concepto de santidad posee un polo inferior y un polo supe¬ 
rior, y se mueve incesantemente en nuestra conciencia entre 
estos polos, ascendiendo hacia arriba y descenciendo en la 
dirección contraria. Considerado en su movimiento interno, el 
concepto de la santidad puede ser presentado como una esca¬ 
la aproximadamente con estos escalones: El no ser - el mundo 
■ la exclusión - la elección - la purificación - la redención - la Luz 
- Dios. Esta escala, recorrida de abajo hacia arriba, se muestra 
al pensamiento como camino de negación del mundo, como vía 
negationis, como ó5og avw que va del mundo a Dios, como los 
hitos de la teología apofática; pero puede ser considerada en el 
recorrido contrario, y entonces aparecerá al pensamiento como 
el camino de la afirmación del mundo por medio de la santifica¬ 
ción de este último, como via positionis , como ó5óg kÓtu que va 
de Dios al mundo. El culto es la realidad santa, y como tal reali¬ 
za a la vez en sí mismo los dos aspectos de la etimología de la 
palabra qadoá, el negativo y el positivo: porque en el culto las 
cosas del mundo ascienden al reino de la Luz, y el reino de la 
Luz llena de sí mismo las entrañas del mundo, lo inferior se 
remonta a las alturas, las alturas se vierten en el mundo, lo terre¬ 
no es vivificado por el Espíritu, lo celeste se reviste de carne» 70 . 

El punto del encuentro de los dos mundos está constituido 
precisamente por los sacramentos: «los Misterios son la activi¬ 
dad divino-humana en la que lo terreno es iluminado y hecho 
transparente, recibiendo el contenido propio de la Luz celeste» 79 . 


78 OsvjaSóenie real’nosti, FK 211. 

79 lbid.,211. 
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La .gracia lleva a cabo, por consiguiente, una “expropiación" sim- 
bólico-reai de la materia cotidiana. Ésta entra a formar parte, al 
permitir la incorporación de la gracia, del organismo de la santi¬ 
dad, se vuelve una materia más grande que sí misma, converti¬ 
da en transparencia visible de la gracia: «los Sacramentos son 
partes de lo cotidiano substraídas a lo cotidiano, recortes de la 
vida. Estos recortes dejaron de ser aquello que eran. Se han 
vuelto otros con respecto al mundo, extraños a él. Son como imá¬ 
genes del Sol invisible reflejadas por la superficie de la vida, y 
visibles en el mundo» 80 . Pero la tendencia última del sacramen¬ 
to es la santificación de la vida en su conjunto, y no sólo en algu¬ 
nos puntos elevados. El sacramento es precisamente el medio 
por el que la gracia se comunica con el organismo integral de la 
vida y de la realidad, por eso no puede estar encerrado en sí mis¬ 
mo. Esto supondría, no la transfiguración de la vida, sino su des¬ 
trucción, ya que así el sacramento le robaría sólo partes de vida 
que serían divinizadas; el sacramento asumiría tan sólo lo más 
elevado y valioso en la cultura y en el hombre, pero la vida mis¬ 
ma , en su integridad, y la persona misma en su unidad quedarí¬ 
an fuera de la santificación a la que tiende el sacramento: 

«Pero el Sacramento, que transforma la vida en sus partes, que 

transforma sólo partes de vida, produciría un resqubrajamiento 


80 Ibid., 211-212. En este sentido, señala Florenskij, la estructura “icónica" 
del sacramento recoge, y al mismo tiempo planifica en un grado supremo de rea¬ 
lismo, la intuición profunda del mito platónico de la caverna: «Viene a la mente la 
imagen platónica de la caverna, que siempre alimenta a la razón. Pero Platón habla 
sólo de unas sombras que son contempladas por los presos, y nosotros podríamos 
prolongar el mito platónico e imaginamos unos espejos, por medio de los cuales 
los que están recluidos en la cueva contemplan, permaneciendo todos aún en ella, 
el sol invisble desde la caverna. No sin una misteriosa indicación a un pensamien¬ 
to semejante era tenido en consideración el espejo entre los eleusinos, y hasta el 
presente es venerado en el Extremo Oriente, donde en el país del Sol Naciente se 
narra expresamente cómo el sol, que se había ocultado en una caverna, fue hecho 
salir de allí por su propio reflejo en un espejo traído a la entrada de la cueva. Este 
es el misterio más grande y profundo del espejo; pero no conviene disminuir la 
importancia del reflejo especular, porque éste nos revela, no una semejanza de la 
realidad, sino la misma realidad en su prolongación, aunque sea mediatamente», 
Ibid., 212. 
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total y una rotura en nuestra personalidad, si existiera sólo 
cerrado en sí mismo. No curaría las “llagas del alma”, de ningún 
modo, sino que ulceraría el alma, separando de ella fragmentos 
de su carne y volviéndolos ajenos a ella. La luz deslumbrante 
de los sacramentos enturbiaría más aún la sombra que los 
rodea; si esta luz estuviera concentrada sólo en ellos, no se 
derramaría más allá de sus límites. Irrumpiendo en nuestra vida 
y transformando determinados ámbitos e instantes de ella, 
cuantitativamente insignificantes, en puntos separados, incom¬ 
parables con ella, inmóviles, absolutos, el culto desgarraría 
nuestro cuerpo viviente y esto conllevaría, no nuestro robuste¬ 
cimiento o nuestra consolidación, sino la disolución de la perso¬ 
nalidad; ésta, que es condicionada, fluctuante, terrena, no 
podría hacer nada con unas partes determinadas de su conte¬ 
nido elevadas a la eternidad, no encontraría la medida para 
comparar su propio contenido inestable con estos ámbitos asu¬ 
midos por lo absoluto, y se vería obligada a negar, bien la una, 
bien la otra parte de sí misma, o bien la parte iluminada, o bien 
la parte no iluminada, porque ambas a la vez -como contra¬ 
puestas, y, por tanto, en lucha recíproca- no podrían vivir en 
una misma personalidad» 81 . 


Para el caso del sacramento, y en un modo pleno, porque 
el sacramento mira a la realización de la salvación, vale tam¬ 
bién el principio patrístico que afirma: aquello que no es asumi¬ 
do no es salvado. Aquello que comunica la gracia sacramental 
con el resto de la realidad que ha de ser divinizada es precisa¬ 
mente el rito, la prolongación del sacramento hasta las raíces 
mismas de la vida y de la persona: 

«Esto sería así únicamente si el Sacramento sólo elevase a la 
eternidad los puntos que han recibido la santificación, y no for¬ 
taleciera con ello, además, a todo lo que los rodea, de tal modo 
que cada función determinada de la esencia humana no sólo 
reciba un absoluto punto de apoyo, sino que también, en la 
medida del acceso a este punto, ella misma sea utilizada, en la 
plenitud de su capacidad, por algunos reflejos de los 


81 ibid., 212. 
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Sacramentos, ella misma posea las santas improntas y los lumi¬ 
nosos deslumbres de los Sacramentos. Con otras palabras, el 
Sacramento consumiría a la persona si no poseyera su propio 
rito, que le rodea» 82 . 

El rito es concebido, pues, como aquello que acompaña a 
la gracia del sacramento en su encarnación en la realidad. El 
rito, es decir, la serie determinada de ios gestos y las palabras 
sacramentales, que abren la puerta a la realización y al cono¬ 
cimiento del sacramento, gradúa y hace accesible y humano 
el encuentro con la gracia divina. Por una parte el rito se con¬ 
vierte en camino ascensional, con un momento negativo de 
ruptura gradual: «En el camino de la ascensión de lo terrestre 
a lo celeste podríamos comprender el rito como la escala de 
las necesarias rupturas, como una graduación en la muerte a 
lo terreno» 83 . Pero, por otra parte, el rito introduce, en un cami¬ 
no descendente, la gracia en el mundo, “graduando la resu¬ 
rrección”: 

«Viceversa, en el camino del descenso de lo celeste a lo terre¬ 
no, podríamos comprenderlo como la escala de la encarnación 
en lo terreno de lo celeste, como graduación de la resurrección 
de lo terreno en lo celeste. Las gradas del rito conducen de la 
tierra al cielo, pero también hacen descender el cielo a la tierra: 
es la iluminación y espiritualización del mundo, es la transfigura¬ 
ción de la materia terrestre, es la donación de sentido {osmysli- 
vanie) a la carne reacia al cambio» 84 . 

La “cultura", es decir, el "cultivo” del mundo, recibirá de la 
dinámica del culto, que es la encarnación de la gracia, un sen¬ 
tido preciso: su fin último será elaborar las condiciones de la 
resurrección. La dinámica del Logos que impregna de sentido 
eterno la carne del mundo es, por tanto, en el sentido más hon¬ 
do, la medida de una cultura integral: 


82 lbid„ 212. 

83 Ibid., 213. 

84 Ibid., 213. 
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«Este proceso es el que constituye los grados descendentes de 
la cultura: desde el Logos (que lo es del culto y de la cultura), 
“Luz Verdadera" en el más elevado y pleno sentido de la pala¬ 
bra, el Logos que es Cristo presente en la carne, hasta los 
Sacramentos, y desde los Sacramentos hasta sus reflejos, que 
van disminuyendo en fuerza. A partir de los ritos la Luz de lo 
sagrado es transmitida a otros ritos: así, las jerarquías celestes 
se transmiten una a otra la luz de la revelación divina, Luz siem¬ 
pre verdadera, siempre idéntica consigo misma, disminuyendo 
en su claridad en cada traspaso sucesivo. Los ritos pueden com¬ 
pararse, de este modo, con gradas de basalto por las que cae el 
agua, por las cuales desciende esta gracia viviente para alcan¬ 
zar los valles, no destrozándolos ni destruyendo la tierra en la 
que crecerán los campos: del mismo modo el don de la gracia 
divina, que no es soportable para la criatura, es mesurada por la 
graduación de los ritos» 85 . 

En definitiva, en una expresión que recuerda de cerca la 
teología de San Ireneo, «El rito nos predispone a la acogida de 
la gracia, y a la gracia la predispone a su acogida por nosotros: 
tal es su función» 86 . En el rito tiene su origen el ritmo mismo de 


85 tbid-, 213. 

86 Ibid., 213. San Ireneo habla del "mutuo acostumbrarse” de Dios y del 
hombre como fundamento del desarrollo paciente de la economía de la salvación: 
«El Verbo de Dios que ha habitado en el hombre ha llegado hasta hacerse Hijo del 
hombre, para acostumbrar a< hombre a recibir a Dios y acostumbrar a Dios a habi¬ 
tar en el hombre, conforme al beneplácito del Padre», San Ireneo, Adversas 
Haereses, III, 20,2.. Cf., sobre este aspecto de la teología de Ireneo, Evieux, 
'Théologie de l’accoutumance chez Saint frónóe”, Recherches de Science 
Religieuse 55 (1967) 5-54. Comenta Evieux: «El mutuo acostumbrarse, para 
Ireneo, no es una fórmula cómoda, constituye el nervio de su reflexión sobre la 
economía de la salvación, porque le permite expresar la paradoja del Amor divino 
manifestándose en el tiempo humano, y el encaminamiento continuo del hombre 
que va en búsqueda de Dios y se adhiere a Él cada vez más estrechamente. Por 
un lado, una gran luz que se hace perceptible a unos ojos enfermos; por otra, unos 
ojos que las manos divinas abren lenta y pacientemente para, finalmente, hacer¬ 
les ver el explendor resplandeciente del Padre. Mutuo acostumbrarse que es, a la 
vez. percepción y tensión hacia un acabamiento. El Verbo hecho carne habita en 
la humanidad, comunica el Espíritu Santo. El hombre alcanza ya a Dios. Pero, no 
obstante, no Le contiene todavía. Tiende hacia este "contener" al Padre que tendrá 
lugar al final, cuando el Hijo le devolverá su Reino», 53. 
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la cultura. Descendiendo desde la gracia hasta las raíces del 
ser, una cadena de nexos vitales comunica la gracia con el 
corazón de la naturaleza, dando vida a todas las expresiones 
del hombre e integrándolas en el movimiento de la transfigura¬ 
ción y de la resurrección. En este sentido, «no hay límites defi¬ 
nidos para el rito*»: 

«En los sacramentos reciben la más elevada medida de santifi¬ 
cación las mismas raíces de nuestro ser. Pero después, desde 
las raíces a los troncos, y desde los troncos a las ramas, se tras¬ 
pasa la acción de la gracia divina, la energía divina, y no sólo ya 
las raíces de nuestra existencia, sino toda ella, en todas sus 
manifestaciones, recibe una nueva vida, y, por eso mismo, reci¬ 
be también nuestra existencia una nueva estructura y un nuevo 
temple: el rito es la orientación realizada hacia Dios, que está 
presente en la carne, de toda nuestra vida. En este sentido pue¬ 
de decirse que no hay límites definidos para el rito: comenzan¬ 
do en el Sacramento, desciende, ramificándose y desmembrán¬ 
dose, a la vida del templo, y desde aquí, a lo que está ante el 
templo, después al ser concreto, a la organización de la cultura, 
y más allá aún, semejante al más fino retículo, a veces apenas 
visible, otras enteramente invisible, se enclava en las entrañas 
de la tierra, en la vida cósmica, no siendo ya un rito solamente 
humano, un rito confinado en los límites de la sociedad humana, 
sino abrazando en sí mismo toda la creación, todos los seres, 
los elementos mismos» 87 . 

Veamos ahora, en concreto, cómo se convierte el culto en 
la orientación de la cultura, y en la vertiente del pensamiento 
que discierne las concepciones del mundo. 

C. La orientación de la filosofía ante el culto: la cultura 
del Sentido encarnado 

No es sólo el dogma trinitario el que orienta la concepción 
de la vida. La determinación ante el culto configura la compren- 


87 OsvjaSóenie real'nosti, FK 213. 
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sión del mundo, y de esta postura nace un tipo u otro de filoso¬ 
fía, dado que la filosofía como reflexión teórica es posterior con 
respecto a la posición vital, que no puede ser otra que la de la 
afirmación o la negación de la vida (el idealismo 88 en el sentido 
de Florenskij o la concepción ilusionista y subjetivista). Del mis¬ 
mo modo, en La columna, la posición ante el dogma trinitario 
orientaba hacia un tipo u otro de pensamiento. En la Filosofía 
del culto el centro de la orientación es el hecho de la 
Encarnación del Logos y su concreción viviente sacramental y 
cultual. En la lección El culto y la filosofía 9 desarrolla nuestro 
autor esta concepción del culto como la principal “vertiente del 
pensamiento”, donde se bifurcan, según su postura de afirma¬ 
ción o de rechazo, dos tipos bien diversos de filosofía, de cultu¬ 
ra y de concepción del mundo. 

1. El culto y la terminología filosófica 

Es opinión común que la filosofía nace de la secularización 
del mito, somo un hijo pródigo. Gran parte de los estudios y de 
las lecciones filosóficas de Florenskij estuvieron dedicadas al 
estudio de la terminología filosófica. Florenskij se pregunta dón¬ 
de se encuentra el origen que alimenta la filosofía, y piensa que 
el mito, si bien es lo más semejante a la filosofía, no es sin 
embargo lo más originario, puesto que el mito mismo es ya un 
modo de filosofar: «es necesario conocer también aquel tejido 
originario del pensamiento que degeneró en la filosofía, pero 
que, con todo, siguió siendo él mismo. Para pronunciarse sobre 
la filosofía según su esencia, hay que saber cuál es esa esen¬ 
cia: y esto se reconoce a partir de una investigación histológica 
de sus tejidos, y, ante todo, de su terminología» 90 . 


88 El idealismo, en el sentido de la cosmovisión viviente que Florenskij pro¬ 
pone, es decir, el “realismo eclesiar, la visión del mundo “universalmente humana" 
a partir de la afirmación del culto, representa, con sus propias palabras, «un “sí” a 
la vida», Smysl idealizma, SCT-3(2) 91. 

89 Lección 3*: Kul't i filosofija, FK 99-125. 

90 Kul't i filosofija, FK 111. 
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El estudio de la terminología revelaría el origen primero de 
la filosofía, y la presencia o ausencia en ella de esta fuente ori¬ 
ginaria, y lo revelaría de un modo oblicuo. Un estudio sobre la 
procedencia de la terminología filosófica mostraría cómo el cul¬ 
to ha sido la matriz interna del trabajo filosófico, y cómo toda 
filosofía está orientada por su relación, positiva o negativa, con 
la realidad cultual. La terminología es para Florenskij la revela¬ 
ción del centro oculto de todo pensamiento: en los términos ele¬ 
gidos o rechazados cristalizan las opciones radicales de la con¬ 
ciencia, el sí o el no planteado por la religión a la conciencia 
humana. La respuesta a esta alternativa determina el sentido 
de nuestra comprensión de la vida. La terminología de un autor 
descubre a una mirada de soslayo los gérmenes secretos y 
vivientes de su pensamiento, a partir de los cuales, aunque no 
aparezcan formalmente, se construye la totalidad de su filoso¬ 
fía. Comprendiendo, por tanto, los términos y los centros vivien¬ 
tes que los alimentan, se comprende el sentido de un sistema, 
que aparece como «el sentido incondicional, es decir, el senti¬ 
do en torno al cual cristaliza también toda la personalidad» 9 '. 
Pero este sentido, «para ser incondicional, no ha de ser un pen¬ 
samiento separado de la conciencia, sino una realidad que le 
sea dada: tiene que ser el culto, un elemento del culto». El cul¬ 
to, es, por tanto, el origen de la autodeterminación de la perso¬ 
na, y, a partir de los centros que orientan a ésta, el origen tam¬ 
bién de la terminología filosófica: «Precisamente el culto, él jus¬ 
tamente, se graba en la conciencia con implacable claridad, 
desgarrando el psicologismo, y, llegando hasta "la división del 
alma y del espíritu", exige sea un “sí”, sea un “no”» 92 . El culto 
rompe toda ambigüedad, todo psicologismo que intenta conver¬ 
tir la Verdad esencial en un anhelo y un sueño subjetivos. 

El culto es el lugar en el que se manifiesta la realidad más 
plena de sentido, y por eso exige máximamente la decisión del 
espíritu humano, su “sí, sí” o su “no, no" (cf. Mt 5,37, St 5,12). 


91 Ibid., 102. 

92 Ibid.. 102. 
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Estas palabras de la Escritura previenen contra el juramento, 
porque éste es una desviación de la misma realidad. Pero 

«sólo la realidad puede abrirse paso verdaderamente hacia 
este sí sí o no no, la realidad, y no sólo la cuestión de un sen¬ 
tido inesencíal, no viviente, sin fuerza: sólo una realidad dotada 
de significado, sólo el sentido encarnado puede exigir de nos¬ 
otros una respuesta decidida. Y por nuestra respuesta nos defi¬ 
nimos en el sentido verdadero de la propia comprensión de la 
vida. Ni los pensamientos, enunciados y exigencias teóricas, 
siempre inestables, ni los útiles privados de sentido interno, las 
cosas y las máquinas, son las que determinan nuestra concep¬ 
ción de la vida, en sus centros, en sus fuentes originarias, sino 
el culto, de un modo negativo o positivo. Fuera de un contacto 
viviente con el culto no hay más que sueños subjetivos, como 
hojas del otoño que se arremolinan en las ráfagas de los vien¬ 
tos. (...) Pero el contacto con el culto despierta al alma de sus 
sueños, y ésta, levantándose, se enfrenta con la exigencia de 
la autodefinición» 93 . 

El culto, por tanto, como realidad máximamente impregna¬ 
da de sentido, exige necesariamente de la filosofía sea un “si”, 
sea un “no”. 

2. Las cosmovisiones kantiana y platónica como posturas 
ante el culto 

El filósofo Kant es para Florenskij el ejemplo de una con¬ 
cepción de mundo que se relaciona negativamente con el cul¬ 
to 04 . La filosofía kantiana, núcleo de la modernidad occidental, 


93 Ibid., 102-103. 

94 Los motivos de la aceptación de Platón y el rechazo de Kant por parte de 
Florenskij provienen del proceso de maduración de su propia concepción del mun¬ 
do: «Bastó el primer contacto con el pensamiento de Platón y de Kant para hacer 
nacer en Florenskij la convicción de que los nombres de los dos pensadores esta¬ 
ban vinculados con todo lo que en la filosofíía ha tenido importancia. (...) Florenskij 
comprendió que se encontraba ante las dos "vertientes" del pensamiento, ante las 
dos corrientes principales de la Weltanschauung completamente diversas entre sí, 
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ha construido un sistema inmanentista que ha hecho imposible 
la salida metafísica de la propia conciencia hacia la realidad 
supramundana, y esto es precisamente el culto. Éste es impo¬ 
sible en un sistema donde están separados el sentido y la rea¬ 
lidad, el espíritu y la carne, el reino de las verdades subjetivas 
y el reino de la objetividad. En el fondo, para nuestro autor, toda 
la filosofía kantiana habla de cómo no es posible el culto. Sin 
embargo, sus mismos conceptos se apoyan, aunque inviertien¬ 
do su sentido, en las categorías cultuales. Por el contrario, el 
platonismo es el ejemplo de una concepción del mundo orien¬ 
tada positivamente hacia la realidad cultual. El platonismo, efec¬ 
tivamente, es visto por Florenskij como el desarrollo filosófico 
de la experiencia de los misterios, en la que su reflexión está 
arraigada. No sólo el pensamiento de cada uno de estos dos 
filósofos revela su orientación cultual: los mismos rasgos de la 
vida y del carácter constatan también esta orientación funda¬ 
mental de su filosofía. Veámoslo detalladamente. 


es más, contradictorias (...). Desde aquel momento el pensamiento de cada uno de 
sus escritos filosófico-teológicos comenzó a gravitar, por principio, entre dos polos 
radicalmente opuestos: el “sí* dado a Platón y el “no" dado a Kant. (...) Florenskij 
descubrió que la filosofía de Platón aspira a un conocimiento integral del mundo, o 
bien, que es es el fruto maduro de un tal conocimiento: en la filosofía de Kant, por 
el contrario, encontró el ejemplo de un conocimiento fragmentarlo», L. Zák, Venté 
come ethos, cit., 164. Por lo que respecta a la filosofía de Platón, «el porqué pro¬ 
fundo de la inmediata simpatía intelectual y espiritual de Florenskij (...) está en el 
hecho de que su filosofía, -nacida del thauma del filósofo antiguo ante el misterio 
del ser, y de su deseo de ir más allá de lo visible, de sobrepasar el espacio y el 
tiempo determinado de las manifestaciones de ia realidad, de atravesar los confi¬ 
nes de los fenómenos particulares, abriéndose ai conocimiento del ser en su ple¬ 
nitud ontológica- se le presentó como inspirada por la misma "inteligencia extática 
y erótica" que había caracterizado las experiencias místicas de su infancia. En este 
sentido, los conceptos de Platón se le presentaron, no como los conceptos abs¬ 
tractos de un sistema filosófico, sino como los “símbolos viiventes” de los “movi¬ 
mientos interiores" del alma», Ibid., 164. Respecto a Kant, «Florenskij se opuso 
radicalmente al sistema de las especulaciones filosóficas kantianas, considerando 
que este sistema, animado por el espíritu de la Wettanschauung mecanicista, con¬ 
duce a un peligroso subjetivismo, o mejor, a un inmanentismo de la razón (...). 
Intuyó que Kant, renunciando a la búsqueda del sentido de la realidad concreta, y 
vinculando la verdad al sistema de los criterios de la “razón autónoma", renunció a 
todo esfuerzo de fundar el conocimiento de una esfera más objetiva, auténticamen¬ 
te transcendental, y, por lo tanto, más racional», Ibid,, 164-165. 
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Florenskij juzga duramente el sistema de Kant, que ve 
«tejido de contradicciones, no de antinomias» 95 , moviéndose en 
la ambigüedad entre el sí y el no 96 . «Es en realidad un sistema 
genial, el más genial que ha existido, existe y existirá... pero una 
pura malicia». La causa es «el pathos de la autodefinición», por 
la cual todo gira en torno al sujeto, rompiendo las vías hacia la 
realidad. Este pathos «está claramente dirigido contra la reali¬ 
dad, contra aquello que obliga a definirse» 97 . Precisamente la 
máxima realidad que exige una autodefinición es la realidad del 
culto: 


«Pero la verdadera realidad, sólo en relación con la cual puede 
hablarse de autodefinición, es una: el sentido realizado o la rea¬ 
lidad impregnada por el sentido, la encarnación del Logos, el 
culto. Es posible desdeñar, no sometiéndose a él, un sentido pri¬ 
vado de fuerza real, y sometiéndose -es lo mismo- al desprecio 
por una potencia no dotada de sentido. Pero no se puede des¬ 
deñar el sentido encarnado: es una fuerza, plantea una exigen¬ 
cia; no es posible menospreciar la encarnación del sentido: es 
un sentido, exige una respuesta» 98 . 

«Al culto se le puede oponer sólo otro culto», aut-aut o 
bien la apertura a la realidad máximamente impregnada por el 
sentido, o bien el culto a la propia subjetividad. La raíz la 


95 Kul’t i filoso fija, FK 103 

96 Florenskij descubre estas ambigüedades en las principales afirmaciones 
kantianas: «Sus fenómenos-manifestaciones, en los cuales nada se manifiesta; 
sus noúmenos accesibles a la razón, que precisamente no son alcanzados por la 
razón y no son accesibles de ningún modo: sus cosas en sí, que no están de nin¬ 
gún modo en sf y no son cosas, sino que están sólo en la razón y son conceptos, 
y además engañosos, son conceptos límites, es decir, las propias capacidades de 
percibir lo sensible; sus intuiciones puras, el espacio y el tiempo, que no pueden 
ser consideradas precisamente puras; sus infinitos finitos, que establecen en la 
estética su carácter intuitivo, y que se dispersan en una serie ilimitada de extensio¬ 
nes consecutivas -en la dialéctica-, refutando la idea metafísica del mundo; sus 
elementos aprióricos de la razón, que se alcanzan sólo a posteriori, por el análisis 
de la experiencia real; su libertad, que en realidad no hace más que encadenar con 
una férrea necesidad, etc.», Ibid., 123. 

97 Ibid., 122. 

90 Ibid., 123, 
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encuentra Florenskij en el subjetivismo protestante, ajeno al 
culto. El culto, máxima realidad, es esencialmente signo y aper¬ 
tura hacia la realidad objetiva. Por eso, desconociendo el culto, 
Kant desconocía «la salida metafísica del propio enclaustra- 
miento hacia otras realidades supramundanas», realidades 
más allá de la propia subjetividad, que determinan el pensa¬ 
miento, sacándolo del inmanentismo: 

«La única realidad impregnada de significado para él era él 
mismo, y el situarse a sí mismo en el centro incondicionado de 
la creación -y en esto consiste esencialmente el espíritu de 
Europa occidental, de la modernidad- excluía de antemano de 
su pensamiento la posibilidad de unas realidades fuera de la 
subjetividad que determinen el pensamiento, le hacía de ante¬ 
mano enemigo de todo culto, y empujaba de antemano a cre¬ 
ar un sistema de pensamiento tal que el culto fuese imposible 
en él» 99 . 


¿Cómo consigue un sistema filosófico hacer imposible la 
experiencia del culto? Por medio de «la eterna separación, 
tomada como principio, del sentido y de la realidad, del espíritu 
y de la carne, de la verdad y de la fuerza, en dos reinos: el rei¬ 
no de las verdades subjetivas y el reino de las objetividades que 
están fuera de la verdad» 100 . La objetividad y la subjetividad no 
son en él más que dos estratos de la subjetividad. 

El sistema de Kant, que se basa en la negación del culto, 
demuestra a contrario que la filosofía no puede existir de otro 
modo que como filosofía del culto. «Al culto se le puede oponer 
sólo otro culto», y existe también un principio incondicional en 
la filosofía kantiana: 

«Kant aclara en voz alta que su tarea consiste en explicar cómo 
es posible el conocimiento, cómo es posible la ciencia. Pero 
finalmente, en realidad, para su propio espíritu, por así decir, no 
es necesaria esta explicación, porque él cree en la ciencia, 


99 lbid.,121. 
100 lbid.,121. 
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como en aquello que es originario e incondicional en su filoso¬ 
far. Pero, en el fondo, de un modo callado, todo su sistema habla 
sólo de una cosa: sobre el culto, sóbre cómo es imposible. Cómo 
y por qué es imposible el culto: he aquí la cuestión originaria del 
pensamiento kantiano. Este es el pathos de Kant, quizás incons¬ 
ciente en él, y sin embargo es el que mueve toda la construc¬ 
ción» 101 . 


Para Florenskij, no sólo históricamente, sino también esen¬ 
cialmente, «todo el contenido de la tarea filosófica, la termino¬ 
logía y el sentido de los conceptos fundamentales, provienen 
del culto y sólo en el culto encuentran su legitimación» 102 . Esto 
le permite la lectura del sistema kantiano como una desfigura¬ 
ción de la axiomática del culto, y establecer una comparación: 


Axiomas del sistema Kantiano 

Axiomas del culto 

Lo conocido ha de ser evidente, 
dado en la experiencia 

La primera exigencia del culto es que 
lo conocido sea evidente y, además, 
real 

Las cosas en si existen, pero son 
-en sí mismas- Incognoscibles 

Éstos son los misterios 

Son conocidos los fenómenos 

Son los fenómenos que manifiestan 
los misterios, los ritos 

El ámbito de los noúmenos es inac¬ 
cesible, pero determina la vida 

El culto tiene la finalidad de organizar 
la vida 

En el ámbito de los noúmenos se da 
la libertad, y no hay libertad fuera de 
él 

Sólo la participación por la gracia en 
el culto libera, en el ámbito de lo que 
es extraño al culto está la existencia 
animal inconsciente, y la esclavitud 
de tos elementos 


En lo que afirma y en lo que niega, el sistema kantiano 
depende del culto. Comparando a Kant con la concepción del 
mundo de Platón, Florenskij muestra cómo el primero conserva 
la terminología del platonismo, e incluso la vinculación lógica de 


101 ibid., 124. 

102 Ibid., 124. 
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sus conceptos, pero cambiando el signo de más a menos: de 
este modo los términos pierden el sentido que tenían, no sólo 
en Platón, sino también en la conciencia universalmente huma¬ 
na. El sistema de Kant sería un platonismo en negativo: la dife¬ 
rencia nace de su orientación negativa hacia el culto. El pensa¬ 
miento de Platón es, por el contrario, en la valoración de 
Florenskij, «esencialmente cultocéntrico. No es otra cosa que la 
descripción y la comprensión filosóficas de los misterios» 103 . 

En la escuela de Platón, pero subrayando más que éste la 
encarnación de la idea, expone Florenskij de este modo su ide¬ 
al filosófico: 

«La filosofía, por su propia esencia, no es otra cosa que la inte¬ 
lección y la comprensión del mundo espiritual, superior, celeste, 
transcendente; pero nosotros conocemos este mundo sólo como 
culto, como encamación del mundo superior en nuestros símbo¬ 
los concretos. La filosofía es, por eso, idealismo, pero no un ide¬ 
alismo que se ocupa de pensamientos, sino de la contemplación 
concreta y de la experiencia vital de los seres espirituales, es 
decir, del culto. Así se define, de antemano, esta dirección del 
pensamiento que yo querría defender: el idealismo concreto » 104 . 

El idealismo concreto es una concepción de la vida positi¬ 
vamente orientada hacia el culto. Como “filosofía del culto" o 
“filosofía cultual", se convierte en la matriz de una “cultura del 
sentido encarnado". Veamos qué significa esto con más detalle. 


3. La orientación transcendente de la cultura 

3.1. El ídolo de una cultura inmanente 

La condición transcendente de la autoconciencia no puede 
encontrarse en la misma cultura, concebida, de un modo inma- 


103 Ibid., 124. Cf. Obéóeóeloveóeskie korni idealizma [Raíces del idealismo 
comunes a toda la humanidad ], SCT-3(2) 145-168. 

104 Ibid., 126. 
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nente, como un absoluto. Una cultura que ha roto los nexos con 
la realidad sacral acaba convirtiendo en ídolos los productos de 
su propia actividad inmanente, y sometiendo de nuevo al hom¬ 
bre. «Queriendo construir una cultura inmanente y sólo inma¬ 
nente a sí mismo, el mundo occidental, sin darse cuenta, se ha 
vuelto él mismo inmanente a la cultura» 105 . El resultado ha sido 
una psicología sin alma, una gnoseología sin un centro vivien¬ 
te, el camino hacia la disolución de la persona: 

«Los agentes se han disuelto en sus propias actividades, los 
sujetos en sus propios estados; el hombre ha quedado disuelto y 
se ha dispersado en la fusión con los elementos. La autonomía, 
convertida en Dios, se ha hecho a sí misma autónoma en rela¬ 
ción con los demás hombres, sometiéndolos a sí, y la cultura mis¬ 
ma se ha convertido en la fuente de su propia autojustificación en 
relación con la personalidad humana. La cultura se ha precipita¬ 
do por su propio camino, dominando al hombre. Es la leyenda del 
aprendiz de brujo, que despertaba a los espíritus, pero no era 
capaz de dominarlos. La personalidad humana se ha hecho 
transcendente, el rostro se ha desgajado de la persona, la perso¬ 
na ha dejado de transparentarse en el rostro y a través del rostro; 
la personalidad se ha perdido en sí misma, se ha vuelto extravia¬ 
da y errante. De este modo, ha nacido una psicología sin alma y 
una gnoseología sin un centro activo del conocimiento» 106 . 

Es necesario el discernimiento y la orientación en la cultu¬ 
ra. Porque la cultura es todo lo producido por el hombre, todo 
absolutamente, sin ninguna distinción. Ahora bien: 

«en los límites de la misma cultura no se dan los criterios para 
una elección, criterios para un discernimiento. (...) Para la eva¬ 
luación de los valores es necesario salir de los límites de la cul¬ 
tura y encontrar criterios transcendentes a ella. Quedándonos 
en ella, estamos obligados a reconocerla valiosa en todo, a 
aceptarla en todo tal como es. Con otras palabras, tenemos que 
divinizarla y considerarla como el último criterio de todos los 


105 Ibid., 127. 

106 Ibid., 127-128. 
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valores, y, en ella, tenemos que divinizarnos a nosotros mismos 
como agentes y portadores de la cultura» 107 . 

Una cultura inmanentista conduce a la divinización de 
todas las necesidades: el resultado es el super-hombre o la 
bestia. Sólo la orientación transcendente de la cultura puede 
librar de la esclavitud de la idolatría. Pero esta orientación, apli¬ 
cada a las necesidades humanas, que generan la cultura, es la 
ley de la ascética, «la doctrina de los nexos espirituales de 
nuestro ser» 108 . 

Todo lo que es definido excede por principio de los límites 
de la cultura como un hecho bruto. La definición, la orientación, 
o encuentra criterios transcendentes o se dirige a los ídolos, 
que son meras imitaciones de lo transcendente. Para Florenskij 
este último ha sido el caso de la filosofía occidental, y la causa 
es la indefinición propia del concepto kantiano de orientación. 

3.2. La orientación de la filosofía kantiana hacia los productos 
de la razón 

El concepto y el término de orientación han sido introduci¬ 
dos en la filosofía por Kant. En la geografía, orientarse significa 
definir el espacio a partir de un lado preciso de la luz, el Oriente; 
en la matemática, delimitar la situación de los elementos en 
relación con otros ya conocidos; en la lógica, relacionar todos 
los aspectos del conocimiento con algunos ya reconocidos 
como ciertos y seguros. 

Para Kant “orientarse en el pensamiento” significa, «dada 
la insuficiencia de los principios objetivos de la razón, recono¬ 
cer como verdadero el definirse por su principio subjetivo», 
aceptar algo como fundamento de las necesidades teórico- 
prácticas de la misma razón 109 . Según Florenskij, «en esta defi- 


107 Ibid , 127. 

108 Ibid., 128. 

109 Florenskij cita: I. Kant, Kleinere Schriften zur Naturphilosophie (Berlín 
1872) 73 y 154. 
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nición se expresa todo Kant». El filósofo no sale de los límites 
de la razón: no pudiendo apoyarse en sus principios objetivos, 
lo hace en sus principios subjetivos. También en la crítica que 
hace Florenskij de esta postura se expresa toda la concepción 
de nuestro autor relativa a la racionalidad suprema de lo trans¬ 
cendente: 

«Pero, ¿por qué no hacer la experiencia de entrar en la esfera 
de lo que es máximamente objetivo, es decir, en el ámbito que 
es transcendente a la razón, pero que es también racional, el 
más racional? ¿De dónde parte la presunción de Kant de que no 
existe Razón fuera de la razón, de que no existe el Afyyog fuera 
de nuestro propio \&yoq Esta presunción es arbitraria, procede 
de la voluntad de ser único, de la aspiración a la autonomía y a 
la autosuficiencia ontológica. “No hay razón fuera de mí", porque 
si existiese, como algo exterior a mí, sería para mí necesaria, 
me privaría de la autonomía, ésta es la solución de Kant. Y por 
eso prefiere introducir en su razón lo subjetivo-casual, con tal de 
no someterla a lo objetivo-necesario. No la razón a partir de la 
Verdad, sino la verdad a partir de la razón, no yo en la Verdad, 
sino la verdad en mí» 110 . 

Para Florenskij es evidente que «tras la negación de los 
objetos transcendentes de la orientación es necesario volverse 
a los propios productos de la razón» 111 . Pero entre ellos se 
encuentran algunos que llevarían a la quiebra de la autorreclu- 
sión en la subjetividad, por ejemplo la idea del culto. 
Rechazando esta idea, se lleva a cabo entonces una arbitraria 
selección de los productos de la razón, escogiendo de toda la 
cultura una pequeña parte de ella, la ciencia natural matemáti¬ 
ca, declarándola intocable. Pero esto es declarar eterno e inva¬ 
riable algo que, de hecho, está sometido al cambio histórico, es 
divinizar a un grupo determinado de científicos para todas las 
generaciones: «de los hechos de la ciencia Kant hace, huyendo 
del culto, ídolos: orientándose hacia el culto de un modo nega- 


110 Kul’t i filosofija, FK 112. 

111 lbid.,112. 
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tivo, se orienta positivamente hacia el pseudo-culto». El resulta¬ 
do no puede ser otro que este: «rechazando la fe, caen en la 
superstición, cayendo en la superstición, destruyen toda la filo¬ 
sofía» 112 . 

3.3. La orientación transcendente y sus categorías 

La clave de la orientación es la frase evangélica, conside¬ 
rada por Florenskij como un axioma fundamental de la vida del 
espíritu: «Donde está tu tesoro, allí está tu corazón» {Mt 6,21). 
«El corazón es el punto focal de las fuerzas espirituales, el mis¬ 
mo centro de nuestro ser, nuestro Yo noumenal. El corazón está 
donde ha puesto su propio tesoro, ante su tesoro, ante aquél 
valor hacia el que se ha autodefinido y ha decidido orientar¬ 
se» 113 . Pero, para comprender bien la transcendentalidad de la 
orientación, hay que comprender que no es el corazón el que 
construye su tesoro, sino que es el tesoro el que define al cora¬ 
zón y lo configura de un modo o de otro: «La Verdad nos define 
con su propia Razón». 

En el método crítico de Kant la orientación no parte de la 
Verdad, sino de la preferencia del sujeto, y esta opción previa, 
que construye categorías restrictivas, conduce a una selección 
de lo que puede o no puede ser objeto de nuestra experiencia. 
Florenskij considera esto como una crasa petitio principii. El 
método crítico, sin embargo, puede ser utilizado en una pers¬ 
pectiva no subjetivista, sino super-objetiva. Se muestra enton¬ 
ces como válido para una filosofía del culto. Tanto en un caso 
como en otro, la base del método crítico está en la doctrina de 
las categorías, en las que la orientación elegida se concreta. 
Florenskij aplica esta doctrina a su filosofía del culto: 

«Si nosotros otorgamos un valor incondicional a algo, entonces, 
evidentemente, la afirmación del valor no se lleva a cabo sepa¬ 
radamente de todo nuestro sentimiento vital (en este caso no 


112 Ibid., 113. 

113 Ibid., 113. 
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tendría finalidad y sería inútil en la economía general de la vida), 
sino que el valor es afirmado para la definición de las líneas fun¬ 
damentales de nuestra vida, tanto interna como externa. Con 
otras palabras: la orientación definida presupone también algún 
sistema definido de las líneas de movimiento de nuestra vida. Si 
nos orientamos por un acto de la voluntad, en mayor medida es 
necesaria la comprensión de nuestro acto, el examen "crítico" de 
aquellos ángulos visuales que este examen presupone y exige 
incondlclonalmente, y el rechazo de cualquiera de ellos conlle¬ 
varía al mismo tiempo el rechazo de la misma orientación. 
Llamaremos a estos fundamentales ángulos de visión, amplian¬ 
do el significado del término kantiano, categorías. Las admiti¬ 
mos, no porque la experiencia nos testifique su existencia, sino 
porque no son otra cosa que la manifestación de aquella estruc¬ 
tura fundamental del espíritu que se manifiesta en la orientación 
escogida. Admitiendo las categorías, no hacemos otra cosa que 
confirmar la unidad de nuestro espíritu» 114 . 

La orientación es el punto de vista , las categorías son los 
ángulos, correspondientes a las diversas líneas de la vida, en 
que se concreta la orientación unitaria del espíritu. El problema 
es encontrar el punto de orientación que no excluya ninguna 
experiencia, la realidad cuyas categorías estén abiertas a la 
mayor plenitud posible. Porque el punto de vista de la orienta¬ 
ción, y sus categorías correspondientes, determinan lo que 
puede o no puede ser experimentado: 

«Las categorías preceden a toda experiencia, son apriori: son 
ángulos de visión bajo los cuales (...) ha de ser contemplada 
cualquier experiencia. Pero, ¿y si la experiencia no cabe en 
estos ángulos? Esto, ciertamente, puede suceder. Pero nosotros 
hemos creído sólo en una orientación determinada y a ella sólo 
le hemos reconocido realidad. Por consiguiente, todo lo que no 
cabe en nuestros ángulos de visión (bajo los cuales una expe¬ 
riencia es vista a partir de la posición que hemos escogido con 
antelación) contradice nuestra fe, y por tanto, de antemano, a 
priori, es reconocido como irreat. aun viendo, no creemos, por- 


114 Ibid., 113-114. 
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que nosotros creemos en nuestro propio tesoro. (...) Una expe¬ 
riencia que no entra en los ángulos de visión propios de nuestra 
orientación está de antemano excluida de nuestra capacidad de 
experimentación» 115 . 

La lógica de Florenskij es precisa: si es el tesoro el que 
define al corazón, si es la realidad objetiva la que exige y sus¬ 
cita la orientación, se trata de encontrar la realidad omniabar- 
cante, que no excluya por principio ningún dato y ninguna expe¬ 
riencia. Es la búsqueda de la Verdad que abrace las contradic¬ 
ciones en la síntesis superior del espíritu, la que ha animado 
todo el proceso de la teodicea y su cuestión principal: ¿qué 
características ha de poseer la Verdad para ser objeto de la 
entrega de la libertad en la fe?. Pero, en la antropodicea, esta 
Verdad es buscada como Realidad que justifique toda la expe¬ 
riencia humana. La orientación hacia el culto, siguiendo el méto¬ 
do crítico, ha de deducir las categorías de la experiencia cultual. 
Ésta se revelará como la experiencia que, por haber alcanzado 
la Realidad suprema, es capaz de percibir el valor de toda rea¬ 
lidad. Y la realidad entera, no sólo el espíritu humano, se orien¬ 
tará en torno a las categorías de este supremo punto transcen¬ 
dente de orientación. 

Florenskij aplica al culto los conceptos kantianos, pero 
excluyendo de ellos los rasgos subjetivistas: 

«Nadie puede impedir aplicarlos a la orientación verdadera, es 
decir, aquella que convierte en objeto de fe, no la obra de las 
manos humanas, sino la realidad verdadera, y comprende a 
esta última como superior a lo humano, como realidad celeste o 
racional ( umnuju ), aunque se manifieste de un modo concreto y 
visible. Nadie puede impedirnos creer en el culto, poseer en él el 
propio tesoro, y por tanto dirigir también hada él el propio cora¬ 
zón. Entonces, definido por el culto, nuestro espíritu vive de un 
modo peculiar, según una regla transcendente, y sus categorías 
son, a su vez, particulares» 116 . 


115 Ibid., 114. 

116 Ibid., 114-115. 
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La cosmovisión que nace de la orientación cultual descu¬ 
bre más riqueza en la realidad que la visión plana del positivis¬ 
mo matemático. El “cultocentrista" descubre el mundo a otra luz, 
la luz de 

«los diversos estratos y esferas de otra realidad, sobresensible- 
sensible, misteriosa, que se encuentra, o bien ascendiendo, o 
bien profundizando. Entonces, las superficies terrestres no son 
planos uniformes, sino que por todas partes hay escalas de 
ascenso y de descenso. Sin embargo, nunca llegará a compren¬ 
der sus descensos y sus ascensos aquél que se ha privado a sí 
mismo del concepto de profundidad y de altura. No verá otra 
cosa que la proyección de su propia trayectoria en el plano» 117 . 

¿Cuáles son las categorías de la orientación hacia la cos¬ 
movisión cultual? Florenskij subraya la característica especial 
que las distingue de las categorías habituales en la compren¬ 
sión del conocimiento y de la vida: «en cuanto racionales, cons¬ 
tituyen sus [del culto] categorías, en cuanto reales, lo exceden, 
y, encontrándose fuera de él, ellas mismas son realidades»» 118 . 
Tratándose de realidades, Florenskij desconfía de la posibilidad 
de su deducción racional: «no creo en tal deducción en el ámbi¬ 
to de la vida espiritual, más aún: en el cristianismo, donde 
“muchas son las moradas del Padre Celeste”, donde son tantos 
los tipos de crecimiento, apenas sería posible dar un sistema 
concluso y uniforme de las categorías» 119 . Otra circunstancia 
impide la deducción racional: «en el campo espiritual las cate¬ 
gorías no son un mecanismo, con sus ruedas y palancas elabo¬ 
radas ya de una vez para siempre, sino un sistema flexible y 
viviente, que es capaz de adaptarse a las características de un 
espíritu dado, conforme a su propio tipo, un sistema orgánico y 
no mecánico, que por eso permite ser examinado tan sólo en 
sus líneas generales» 120 . 


117 Ibid., 115. 

118 Ibid-, 115 

119 Ibid., 115. 

120 Ibid., 115. 
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En concreto, estas son las líneas generales de la orienta¬ 
ción cultual cristiana, y del sistema orgánico de sus categorías, 
que son capaces de abrazar la plenitud de la realidad y del sen¬ 
tido, de nada excluir de su ángulo visivo. En primer lugar, la filo¬ 
sofía cristiana se orienta hacia Jesucristo en la carne, Sentido 
encarnado: 

«En general se puede decir que la filosofía cristiana está orien¬ 
tada hacia el Señor Jesucristo -el Logos preexistente, que se ha 
encarnado-, y tiene en él, en esta orientación, su punto de par¬ 
tida. La orientación de la filosofía cristiana reúne en sí la pleni¬ 
tud completa del sistema con la plenitud completa de la poten¬ 
cia creadora. Nada de aquello que realmente es podría ser sin 
Él y fuera de Él; nada de aquello que es espiritual, que es racio¬ 
nal, que tiene carácter de palabra, puede ser ajeno a Él, que es 
el Sentido de! sistema eterno. El Sentido encarnado, el Rostro 
del Señor Jesucristo, es la verdadera orientación del pensa¬ 
miento. El carácter absoluto del sentido de esta orientación (...) 
y su absoluta realidad dan la certeza de su fuerza, al mismo 
tiempo que de su plenitud universal; toda experiencia verdadera 
cabe en esta orientación, y si algo no puede entrar, es que ver¬ 
dadera y definitivamente es mentira e imaginación: no es nece¬ 
sario, no perdemos nada si no entra en nuestra orientación: no 
es nada. En el Rostro al que se dirige el culto está la concreta 
expansión de esta orientación» 121 . 


121 Ibid,, 116. Esta misma idea la repite y desarrolla Florenskij en sus leccio¬ 
nes sobre la concepción cristiana del mundo: «todo el cristianismo es profunda¬ 
mente real, todos los conceptos son en él concretos. Los dogmas no son teorías, 
sino un hecho. Todo el cristianismo consiste en la confesión del Hijo de Dios, veni¬ 
do en la carne. Todo el conjunto de los dogmas se desarrolla orgánicamente a par¬ 
tir de este punto, y se apoya en él. (...) Una categoría puede cumplir la función de 
otra. Las categorías cristianas pueden, hasta un cierto punto, sustituirse las unas 
a las otras», Kul'tumo 467 «Jesucristo, venido en la carne, es la Palabra de Dios. 
Él es, al mismo tiempo, un Hombre y el centro de la historia universal, el centro del 
ser (...). En él está la plenitud de la vida y del pensamiento. Todo lo que está fuera 
de Él es una mentira, es fantasmagórico. Por una parte, Él es uno entre muchos, 
una parte del mundo, y, por otra parte, Él es todo, y el mundo es tan sólo una de 
las manifestaciones de su creatividad. (...) En Cristo se da la categoría de la espi¬ 
ritualidad absoluta y la categoría de la carne», Ibid., 469. 
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En segundo lugar, los elementos del culto, que constituyen 
la accesibilidad de la Encarnación, se convierten en categorías 
concretas para el pensamiento religioso: 

«Los elementos indispensables del culto constituyen tas catego¬ 
rías cristianas: éstas son concretas y reales a un tiempo, confor¬ 
me a la misma orientación. Tales son la Cruz, la Sangre, la Luz, 
etc., etc. (...) La Cruz, siendo una cosa en medio de otras cosas, 
puede ser al mismo tiempo el sentido de la comprensión de todo 
lo que es. Es algo concreto, y, sin embargo, puede constituir el 
apoyo de toda concreción. Siendo una parte del mundo, puede 
ser su tipo y su /dea» 122 . 

En tercer lugar, subrayamos cómo la actividad cultual es la 
realización simbólica por excelencia, la condición de la actividad 
unificada del espíritu y de la misma integridad de la persona: 

«No nos desconcertamos por tal contradictoriedad, porque ya la 
hemos reconocido y admitido en la propia razón, creyendo fir¬ 
memente en la propia orientación: porque el Señor, Hombre 
entre muchos hombres, es el Hijo Unigénito de Dios y Dios 
Unisustancial con el Incondicional y Eterno. Todos los valores 
del espíritu tienen la propiedad de ser más grandes y más car¬ 
gados de significado que sí mismos, es decir, que son simbóli¬ 
cos. En la experiencia espiritual se hace visible cómo es esto. En 
la experiencia de los logros espirituales elevados, las “cosas" y 
“actividades" del culto, tan diversas de lo habitual, son compren¬ 
didas como las condiciones imprescindibles y necesarias de 
esta experiencia, y condiciones de la misma personalidad en 
absoluto; y, si esto es así, son las condiciones de todas sus 
experiencias, desde los grados inferiores, e incluso desfigura¬ 
dos, de su vida» 123 . 

El hombre reconoce la contradictoriedad y vive aún en ella, 
pero, en el ámbito cristológico del culto, y por la fuerza de la En¬ 
carnación, ha integrado los términos contrapuestos en unos valo- 


122 Kul't i fitosofija, FK 116. 

123 Ibid., 116. 



CAR 4* - EL DOGMA Y EL SACRAMENTO 


275 


res que, al ser más grandes que sí mismos , al ser espirituales, 
provienen de y conducen a la fuente transcendente de la unidad. 


D. Conclusión 

La filosofía y la cultura en general necesitan conceptos y 
esquemas para orientar la vida hacia los puntos cumbres de la 
experiencia espiritual. Intención de Florenskij en su antropodi- 
cea ha sido mostrar cómo la terminología filosófica ha nacido 
del esfuerzo de esquematización de la experiencia religiosa 
sacramental. El dogma, por su parte, será necesario como 
encarnación conceptual de la experiencia. El dogma es un lími¬ 
te que la razón creyente no puede traspasar "sin descalzarse”, 
confín que contiene y protege la experiencia auténtica de la fe 
y la vida espiritual de la Iglesia, comunión con la Vida del Dios 
Trino. El dogma será la vertiente del pensamiento, obedeciendo 
a la cual las corrientes del pensar transcurren en la fidelidad a 
la experiencia de la vida espiritual común. 

La necesidad de la conceptualizaclón dogmática proviene 
de la necesidad de la conciencia de orientarse en el camino de 
la vida espiritual. La dogmática, para Florenskij, está al servicio 
de la ascética, de la vida cristiana. «La dogmática es necesaria 
(...) en cuanto que la dogmática es una especie de sistema de 
esquemas fundamentales para las experiencias más importan¬ 
tes, una especie de compendio para la vida eterna» 124 . Se da 
una circularidad entre la dogmática y la experiencia espiritual: la 
dogmática sin/e de orientación a la experiencia mística, que 
sucede en su interior; del mismo modo que la dogmática no 
podrá ser viviente si no está enraizada en la vida espiritual 125 . 


124 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 557. 

125 Esta concepción de la dogmática como “sistema de esquemas funda¬ 
mentales para la vida eterna" es típica de la teología ortodoxa, que une siempre la 
reflexión dogmática con la experiencia espiritual. Como ejemplo de un teólogo orto¬ 
doxo que ha enfocado su dogmática como una orientación de la vida espiritual, 
citamos a Dumitru Staniloae: «Redactando esta síntesis de teología dogmática, 
hemos intentado descubrir la significación espiritual de las enseñanzas de la 
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Así pues, si, en la teodicea, la razón se abre (transcendién¬ 
dose antinómicamente y encontrando su propio fundamento) a 
la Verdad trinitaria, en la antropodicea la razón integral (conoci¬ 
miento y actividad, theoría y praxis) se abre, en definitiva, a la 
Vida eterna: 

«No a un culto con las palabras (...) nos exhorta el Apóstol [fím 
12,1, logiken latreian ], sino a un culto con el cuerpo, pero con un 
cuerpo penetrado por el espíritu: éste sí es un cuerpo lleno de 
palabra y de sentido. Cuando la razón (um) se configura con 
este mundo, es decir, con el de la criatura privad;*. 1 de i , palabra, y 
"se encierra en los elementos", entonces se Separa de la 
Palabra, y así el cuerpo, confudiéndose con el mundo, se con¬ 
vierte en algo privado también de palabra, porque no despren¬ 
de ya de sí mismo la Palabra, no da testimonio de Dios. Pero 
cuando la razón envejecida por el pecado se renueva, es decir, 
cuando se transfigura, configurándose con ofro modo de ser, 
con la vida eterna, y, consiguientemente, cuando, liberada del 
mundo, se eleva hacia arriba, presentada a Dios en sacrificio, 
entonces el cuerpo da testimonio del mundo de arriba: éste es 
el culto espiritual» 126 . 


Iglesia, y poner en evidencia su verdad en su correspondencia con las necesida¬ 
des profundas del alma, que busca la salvación y progresa en el camino de una 
comunión cada vez más grande con el prójimo, comunión por la cual llega a una 
cierta experiencia de Dios en cuanto comunión suprema y fuente ds toda comu¬ 
nión. De este modo, hemos abandonado la manera escolástica de tratar los dog¬ 
mas como proposiciones abstractas, de un interés puramente teológico y en gran 
medida sobrepasado, sin vinculación con la vida profunda del alma. Una auténtica 
teología dogmática ortodoxa significa una interpretación de los dogmas para des¬ 
velar la profundidad liberadora infinitamente rica, es decir, viviente y espiritual, que 
contienen sus breves fórmulas. Con esta intención, nos hemos compenetrado con 
la manera en que los Padres han comprendido la doctrina de la Iglesia, pero, en 
nuestra interpretación de los dogmas, hemos tenido en cuenta también las nece¬ 
sidades espirituales del hombre de nuestro tiempo, que ha conocido muchas expe¬ 
riencias vitales nuevas en el curso de los numerosos siglos que nos separan de la 
época de los Padres. Nos hemos esforzado, por tanto, en comprender la enseñan¬ 
za de la Iglesia en el espíritu de los Padres, pero, al mismo tiempo, en compren¬ 
derla tal como creemos que ellos la habrían comprendido en la actualidad. Porque 
ellos no habrían hecho abstracción de nuestro tiempo, como no la han hecho del 
suyo», D. Staniloae, Teología dogmaticé ortodoxá, vol. I, (Bucare§ti 2 1996) 3-4. 

126 Slovesnoe sluíenie, FK 411. 
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El dogma salva y da equilibrio a la razón, justificándola. El 
sacramento salva y da equilibrio a la actividad humana en el 
mundo y a la misma realidad cósmica, justificándolas también. 
Hemos definido en el título de esta segunda parte al dogma y al 
sacramento como los “símbolos del Misterio”. En la peculiar 
visión de Florenskij sobre el símbolo, el dogma y el sacramento 
son realidades simbólicas por excelencia, es más: la cumbre y la 
raíz-fuente de todo simbolismo posible. La experiencia profunda 
del misterio de la realidad, que es para Florenskij una experien¬ 
cia de la vida espiritual trinitaria, se encarna en los esquemas del 
dogma y del sacramento, que se convierten, de este modo, en 
“categorías” concretas del pensamiento. Estas dos escalas mis- 
tagógicas reales hacen posible la teodicea y la antropodicea: en 
la unidad del Misterio, Dios justifica al hombre en la Encarnación, 
y el hombre justifica la realidad de Dios contemplando en su tri- 
nitariedad la raíz de todo el conocimiento del mundo. 

En la teodicea de Florenskij, el dogma trinitario se convier¬ 
te en el origen y cumbre de todo el pensamiento. En la antropo¬ 
dicea, el sacramento, junto con la cuestión de la glorificación del 
Nombre divino, es la cima donde las vertientes del pensamien¬ 
to se orientan hacia la racionalidad trinitaria y simbólica o hacia 
una visión plana y positivista de la realidad 127 . La misma función 
discernidora de las concepciones del mundo y de matriz de una 
auténtica cultura tendrán otros dogmas venerados por la Iglesia 
de Oriente sobre los que Florenskij fundamenta toda su antro- 


127 Florenskij dirá, haciendo referencia a la postura contraria a la imeslavie, 
e identificando el fondo de la cuestión con la controversia iconoclasta, que «el 
inonoclasta es un destructor de iconos, el “onomoclasta" es un destructor de nom¬ 
bres»; esta última mentalidad verla «en el nombre una máscara, un rostro desga¬ 
jado de la personalidad», Imeslavie kak filosotskaja predposylka , SCT-3(1) 268. 
Consecuentemente, «la negación del nombre es la negación de la posibilidad del 
símbolo». Para Florenskij precisamente «el concepto del símbolo es el punto deci¬ 
sivo en la cuestión del Nombre de Dios», en la medida en que «la cuestión del sím¬ 
bolo es la cuestión de la unificación de dos seres, de dos estratos, uno superior y 
el otro inferior, en la que el estrato inferior incluye también al superior y puede ser 
penetrado y alimentado por él», Ob Imena Boiem [Sobre el Nombre de Dios], SCT- 
3(1) 354. En nuestro caso, el estrato inferior es la materialidad del Nombre, y el 
superior la misma Persona denominada. 
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podícea sacramental: serán el dogma de la veneración del 
Icono, del que padre Pavel, como ya hemos apuntado, desarro¬ 
lla toda la fecundidad para una concepción anamnética del 
arte 128 , y el dogma palamita de la distinción entre la esencia y 
la energía 129 . 

El dogma y el sacramento han aparecido como la verdade¬ 
ra fuente y matriz de una filosofía y una cultura trinitarias y 
pneumatológicas. En cuanto fuentes místicas de la integridad 
de la razón y de la actividad humana, ambas realidades no pue¬ 
den quedarse encerradas en sí mismas, en el ámbito delimita¬ 
do de su propia definición, sino que tienen la vocación de ver¬ 
terse en el mundo y generar una filosofía en contacto viviente 
con la verdad real que el dogma contiene y expresa, y una cul¬ 
tura que oriente su corazón hacia la plenitud del ser, el Rostro 
de Cristo y la transfiguración escatológica y pneumática de la 
realidad terrena que coronará la obra de su Encarnación. 


128 Cf. Molennye ikony Prepodobnogo Sergija, ITPI 247-248, citado al final 
del capítulo 3 o . 

129 «La palabra es una energía humana, tanto la del género humano como 
la de la persona individual: es la energía de la humanidad revelada a través de la 
persona. Pero como objeto o contenido de la palabra no se puede reconocer en 
sentido estricto a esta energía: la palabra, como actividad del conocimiento, hace 
salir al espíritu (un?) fuera de los límites de la subjetividad y lo pone en contacto 
con el mundo que está más allá de nuestro propio estado psíquico. Gracias a su 
naturaleza psicofisiológica, la palabra no se dispersa en el mundo como el humo, 
sino que nos pone cara a cara ante la realidad, y por consiguiente, en la medida 
en que entra en contado con su propio objeto, puede ser relacionada tanto con la 
revelación del objeto en nosotros como con nuestra revelación a él y ante él. 
Hemos llegado aquí a una convicción que no puede ser separada del pensamien¬ 
to universalmente humano: la convicción de la mutua inherencia entre la esencia y 
su energía. Esta dodrina es evidente para todo pensamiento viviente, en todos los 
tiempos y en todos los lugares ha estado en la base de la comprensión del mun¬ 
do; elaborada filosóficamente por el antiguo idealismo y posteriormente por el neo¬ 
platonismo, retomada por el realismo medieval, fue profundizada y proclamada en 
el siglo XIV por la Iglesia oriental en relación con las disputas teológicas en torno 
a la luz del Tabor; más tarde alimentó la reflexión de Goethe, se delineó, aunque 
no con claridad, en Mach y, finalmente, en nuestros días, ha hecho su aparición en 
la disputa atónita sobre el Nombre de Dios como ardiente protesta contra el ilusio- 
nismo y el subjetivismo filosófico y teológico», Imeslavie kak fílosofskaja predpos- 
ytka [La veneración del nombre como presupuesto filosófico], SCT-3(1) 252. 



Capítulo 5 o 

LA DINÁMICA TRINITARIA DEL CONOCIMIENTO 
REAL DE LA VERDAD 


Expuestas ya las condiciones formales del acto de fe, tan¬ 
to lógicas (cap. 3 9 ), como teológicas (cap. 4 9 ), Florenskij des¬ 
arrolla sus condiciones reales: el acto de fe y el tipo de conoci¬ 
miento que le es propio. Tras exponer en síntesis los puntos de 
la teología de la fe desarrollados por Florenskij, analizaremos el 
conocimiento de fe y su dinámica trinitaria en la carta cuarta de 
La columna y el fundamento de la Verdad, titulada La Luz de la 
Verdad. Ésta representa la cumbre de la gnoseología trinitaria 
de Florenskij. En la economía de la obra esta carta posee un 
significado fundamental: en ella se exponen los fundamentos 
del conocimiento místico (real o experiencial) de la Trinidad, que 
se desarrollarán después en diversas direcciones. 

La luz de la Verdad constituye un verdadero ejercicio de 
conocimiento mistagógico, cuyo movimiento no va de la propo¬ 
sición del dogma a su explicación, histórica o teológica, o a su 
exposición sistemática, sino que, correspondiendo al estilo del 
conocimiento espiritual, cuyas características expusimos en el 
capítulo 2-, el itinerario parte de la realidad conocida en el dog¬ 
ma, y conduce a su penetración por la experiencia. Esta pene- 
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tración pone en ejercicio la nueva ley de la razón, formulada en 
la carta anterior, buscando la estructura espiritual de la Vida tri¬ 
nitaria en su relación con el hombre divinizado. En esta carta, 
en efecto, la construcción de la teología trinitaria parte de la 
relación del Dios Trino con el hombre que, en el acto ontológico 
del conocimiento-amor, entra en comunión con ella. Se mueve, 
por tanto, en el ámbito de la analogía fidei, por cuanto el punto 
de partida es la dinámica ontológica de la vida cristiana que ha 
recibido ya el amor y la gracia. El conocimiento de la Trinidad es 
el del hombre concreto en proceso de divinización, y la Trinidad 
conocida es la Trinidad que se comunica al creyente en el cono¬ 
cimiento propio de la fe. Este ejercicio de conocimiento religio¬ 
so es un ejemplo de la fides queaerens ¡ntellectum: de la fe que 
va en busca, en este caso, de una intelección sapiencial. 

Analizamos, pues, las principales afirmaciones gnoseológi- 
co-trinitarias de esta pieza maestra de la teología de Florenskij, 
donde se encierran los fundamentos teológicos de su concep¬ 
ción viviente del mundo. 


A. La teología del acto de fe 

1. «O la búsqueda de la Trinidad, o la muerte en la demen¬ 
cia». A las puertas de la fe 

Vimos en el capítulo anterior cómo la razón encuentra en 
el dogma trinitario una norma nueva. El homoousios contiene la 
ley de identidad en su forma superior, pero la síntesis dogmáti¬ 
ca, que esconde la fuente del conocimiento, es para el entendi¬ 
miento una mera posibilidad. ¿Cómo esta posibilidad puede 
pasar a ser una realidad actual y dada? Según Florenskij, exis¬ 
te un solo camino: «la necesidad de percibir la realidad de esta 
potencialidad entraña la necesidad de salir del dominio de los 
conceptos para entrar en el de la experiencia viviente» 1 . El filó- 


1 Stolp 63. 
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soto es invitado a superar el entendimiento en la experiencia 
viviente de la fe, para encontrar en su seno la síntesis que bus¬ 
ca, pero que no puede concebir con su razón natural. El cono¬ 
cimiento sintético se encuentra en el interior del dogma, y su 
puerta sería la fe. Pero, ¿cómo acceder? Analicemos los pasos 
de la descripción que hace Florenskij de los preambula fidei, 
todavía desde más acá del acto de fe, es decir, desde la situa¬ 
ción del entendimiento a las puertas de la fe. Unimos, para ello, 
las reflexiones de la carta 3 9 , La unidad trina, con la exposición 
inicial de La Luz de la Verdad. 

1.1. El entendimiento descubre la fe como una experiencia 
más allá de lo racional-conceptual. 

En primer lugar, el conocimiento “fontanal” de la intuición 
discursiva no puede ser meramente conceptual. Nuestro autor 
señala cómo, en las condiciones de la vida terrestre, el conoci¬ 
miento pretendido tiene dos puertas de acceso: la del «conoci¬ 
miento simbólico» y la del «conocimiento inmediato, aunque no 
integral» 2 . Estos dos caracteres son precisamente los que cons¬ 
tituyen el lenguaje dogmático, y serán explicitados en el trata¬ 
miento del carácter antinómico del dogma (el conocimiento sim¬ 
bólico) como expresión de la plenitud escatológica de la Verdad 
(el aspecto de la imposibilidad de una experiencia integral has¬ 
ta la manifestación escatológica de la Hipóstasis del Espíritu). 
Una experiencia personal ha de sustituir a los conceptos del 
entendimiento, abocando, por tanto, a lo desconocido, a lo 
aconceptual. Por eso, para llegar a “la fuente del conocimiento”, 
el entendimiento que busca la verdad se encuentra en una 
situación paradójica: «la fe consiste en pasar de la verdad del 
mundo, asertórica y dada, a la Verdad del dogma, apodíctica, 
pero todavía no dada; en preferir al aquí dudoso, aunque pre¬ 
sente, el allí cierto, pero todavía no actual» 3 . Es el carácter futu- 


2 ibid., 63. 

3 Ibid., 63. 
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ro de los bienes de la fe. Por eso el acto de fe se presenta como 
un salto a lo desconocido: 

«Para pasar al dominio de la Verdad, hay una última condición 
que se presenta como el puente levadizo de un castillo. Entre el 
terreno ya recorrido del conocimiento de ios conceptos relativos 
a la Verdad (que postula, y que es, por tanto, hipotético), y el 
dominio supuesto, exigido, del conocimiento intuitivo, es decir, el 
conocimiento de la Verdad (efectiva, comprendiendo su propio 
fundamento, y, por tanto, absoluta) existe un foso que no se pue¬ 
de bordear, por encima del cual no hay ningún medio de saltar. 
Se trata de hecho de situarse sobre un terreno completamente 
nuevo, del cual no tenemos ninguna idea. No sabemos ni siquie¬ 
ra si este terreno nuevo existe. No lo sabemos, porque los bien¬ 
es espirituales que buscamos se encuentran fuera del dominio 
del conocimiento carnal: representan lo que "el ojo no vio y el 
oído no ha escuchado, y no ha llegado hasta el corazón del 
hombre” (1 Cor 2,9; cf. Esd 44,3). Ahora bien, este puente que 
conduce hacia alguna parte, quizá hacia el otro borde, supues¬ 
to, del abismo, hacia el Edén de las alegrías espirituales sin oca¬ 
so, o que quizá no conduce a ningún sitio, es la fe» 4 . 

La fe cuenta con dos ayudas (lo signos internos y externos 
de la fe): la gracia que orienta internamente a la razón, y la cre¬ 
dibilidad que la misma razón descubre en la fe. 

1.2. La fe se presenta como un acto de confianza, motivado 
por la autoridad divina 

La gracia prepara el camino hacia la entrega. Pero para ello 
el entendimiento ha de orientarse hacia su Principio religioso. 
La fe supone, efectivamente, un acto de confianza, que Heve a 
la superación de los límites naturales del entendimiento 5 , y 


4 Ibid., 65-66. 

5 «Habiendo adquirido la creencia, en la cual se confía, de que la Verdad 
está allí, en este esfuerzo, la razón ha de renunciar a sus límites en el cuadro del 
entendimiento, renunciar a quedar encerrada en las construcciones de éste, y diri¬ 
girse hacia una norma nueva, convertirse en una razón "nueva"», Ibid., 59. 
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cambie la preferencia afectiva por lo de aquí, que constituye el 
pecado. Es necesario, en definitiva, reorientar el entendimiento 
hacia su Principio religioso. En términos racionales, esta orien¬ 
tación es el rechazo del monismo del pensamiento; en términos 
existenciales, esta orientación supone el «sacrificio de la fe»»: 

«Rechazar por Dios el monismo del pensamiento, es el comien¬ 
zo de la fe. La continuidad monista es la señal del entendimien¬ 
to rebelde de la criatura, que se separa de su Principio y de su 
Raíz y que se dispersa en el polvo de la autoafirmación y de la 
autodestrucción. La discontinuidad dualista es el rasgo del 
entendimiento que se sacrifica por su Principio y que adquiere 
en unión con él fuerza y renovación. La oposición de estas dos 
fórmulas responde al abismo que existe entre la criatura que tie¬ 
ne la osadía de desear situarse en el lugar del Creador y que, 
inevitablemente, es precipitada fuera de Él en la agonía de una 
destrucción eterna, y la criatura que recibe humildemente de la 
Verdad una divinización eterna: “He aquí la esclava del Señor, 
hágase en mí según tu palabra”»» 6 . 

Para efectuar este doble traspaso, la orientación del enten¬ 
dimiento y de la afectividad hacia la discontinuidad dualista, el 
hombre no se encuentra sólo (es la gracia ya presente en el 
initium fidei )): Respecto a la superación del enclaustramiento en 
las construcciones del entendimiento, para acceder a su nueva 
ley, la razón cuenta con la ayuda de la sabiduría divina, y de su 
actuación eficaz: «La razón, por sí misma, nunca habría llega¬ 
do a la posibilidad de una tal combinación [la síntesis dogmáti¬ 
ca}» 7 . El objeto de la fe no es un producto humano; por eso 
«sólo la autoridad de "Aquél que tiene el Poder” puede ser el 
punto de apoyo de tales esfuerzos» 8 . Respecto a la superación 
del pecado, «el miedo animal por sí mismo no puede ser trata¬ 
do más que por un solo medio: el látigo. "Aquél que tiene el 
poder" lo levanta por encima del entendimiento corrompido: (...) 


6 Ibid., 65. 

7 Ibid., 69. 

8 Ibid., 60. 
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“Si el grano de trigo no cae en la tierra y muere, queda infecun¬ 
do; pero si muere, da mucho fruto. El que ama su vida la perde¬ 
rá, pero el que odia su vida en este mundo la conservará para 
la vida eterna” {Jn 12,24-25) » 9 . 

1.3. El entendimiento descubre la credibilidad de la fe, que 
resulta, sin embargo, insuficiente 

El entendimiento descubre que, si la Verdad existiese efec¬ 
tivamente, contendría la armonía última y el fundamento y jus¬ 
tificación de sus propias leyes. Descubre que la intuición racio¬ 
nal, la síntesis espiritual e intelectual que el dogma propone, 
«sería verdaderamente el último eslabón, y enteramente con¬ 
clusivo, en la cadena de nuestras deducciones» 10 . Pero la cre¬ 
dibilidad entrevista no es aún la fe, y su objeto, en el plano 
meramente racional, no deja de ser un postulado del conoci¬ 
miento cierto, estando claro que «todo esto no vale más que si 
la Verdad existe» 11 . No basta la credibilidad meramente racio¬ 
nal, sino que es necesario pasar de las búsquedas del entendi¬ 
miento al punto de vista de la Verdad misma: «la Verdad se 
conoce por sí misma, no de otro modo. Para conocer la Verdad, 
es necesario poseerla: es necesario, por tanto, dejar de ser 
nada más que uno mismo y entrar en comunión con la Verdad 
misma» 12 . El camino sólo puede ser una superación espiritual 
de la razón, en el combate de la fe. 

1.4. El hombre se ve abocado a una superación espiritual del 
entendimiento 

Este acto de superación y de confianza no puede ser más 
que un gesto ascético libre, un acto espiritual. El acto de fe es, 
efectivamente, libre, y lo es «porque la razón puede hacer un 
esfuerzo y elevarse hacia lo mejor, y puede no hacerlo, conser- 


9 Ibid., 61. 

10 Ibid., 63. 

11 Ibid., 65, 

12 Ibid.. 65. 
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vando el “bien” limitado y convencional que posee ya». Su liber¬ 
tad es, sin embargo, una libertad forjada en la ascesis, es un 
gesto ascético: 

«porque hace falta la ascesis para esto, la tensión; es necesario 
renunciar a sí, despojarse “del viejo Adán", mientras que todo lo 
dado , lo “natural", lo finito, lo conocido, lo convencional, nos 
atrae. Es necesario superarse a sí mismo y creer. Si es, en 
general, posible alcanzar “el corazón intrépido de la verdad 
inamisible", por el cual suspiraba Parménides, la vía que a él 
conduce no podría pasar por encima de la noche de Getsemanf 
de la ascesis de la fe» 13 

Pero, ¿cuáles son los términos de la opción que debe 
afrontar necesariamente la ascesis? 

1.5. La opción existenciaI radical: «O la Trinidad o el infierno». 

Es necesaria una opción radical: «somos libres de elegir, 
pero debemos decidirnos sea por una cosa, sea por otra» 14 . La 
alternativa es presentada por Florenskij en una opción que 
constituye el eje de su comprensión tanto de la ascesis cristia¬ 
na como de la orientación del pensamiento en la filosofía y en 
la concepción del mundo: «o bien la búsqueda de la Trinidad, o 
bien la muerte en la demencia» 15 . Efectivamente, 

«sea como sea, entre el Dios cristiano Tri-Único y la muerte en 
la locura, teriium non datur. Te pido que prestes atención: escri¬ 
bo esto sin exageración, soy preciso; me faltan incluso las pala¬ 
bras para hablar con más rigor. Entre la vida eterna en las pro- 


13 lbid.,60. 

14 Ibid., 66. 

15 Ibid., 66. En la carta octava, La gehenna. afirmará Florenskij: «El Tri- 
Único es la Luz del Amor, en el cual Él es el Ser; fuera de Él, se dan tan sólo la 
noche y la aversión, y, por tanto, el aniquilamiento eterno. “La Trinidad es la poten¬ 
cia inquebrantable” y el fundamento de toda estabilidad. Negar la Santísima 
Trinidad, apartarse y alejarse de ella, priva a la aseidad, este “para sí", de firmeza, 
y la condena a arremolinarse sobre sí misma. La gehenna es la negación de/ dog¬ 
ma trinitario », Ibid., 212-213. 
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fundidades de la Trinidad y la segunda muerte eterna, no hay 
término medio, aunque fuese del espesor de un cabello. Es lo 
uno o es lo otro» 16 . 

Sólo en el dogma Trinitario, y en la alternativa existencial 
que su búsqueda exige, se contiene la posibilidad de superar 
los límites del entendimiento y resolver la epoché. Esto es has¬ 
ta tal punto así que del dogma Trinitario depende la consisten¬ 
cia de la misma razón. En efecto: 

«O bien una cosa o bien otra. (...) En sus normas constitutivas y 
lógicas, o bien el entendimiento no se mantiene en pie, está loco 
hasta en su estructura más fina y, por consiguiente, es entera¬ 
mente contingente; o bien tiene como fundamento algo que 
sobrepasa la lógica. Una de dos: o bien hay que admitir en prin¬ 
cipio la contingencia de las leyes de la lógica, o bien hay que 
reconocer la base sobre-lógica de estas normas, base necesa¬ 
ria como postulado, desde el punto de vista del entendimiento 
mismo, pero habiendo adquirido de este modo para éste la dure¬ 
za que le confiere el haber sido templado en la forja de la anti¬ 
nomia» 17 . 


La base y la raíz de la razón, "templada en la forja de la 
antinomia”, es precisamente el dogma del homoousios. Es éste, 
en cuanto contenido concreto, real y viviente de la razón, el que 
la llena de contenido y la convierte, de una caja vacía, en el 
órgano de un ser vivo, cuya función es la "expresión del nexo de 
lo existente" 18 . La solidez y la salvación de la razón se juega, 


16 Ibid., 63-64. 

17 Ibid., 64, 

18 «Se comprende que, si la razón es entendida como una forma vacía, en 
la cual es posible poner diversos contenidos, sin alterar con ello las características 
de esta forma, entonces la inestabilidad inherente a la razón, o antinomicidad, es 
una inestabilidad absoluta y la teodicea está condenada de antemano al fracaso, 
Por esto es comprensible cómo, a partir del reconocimiento de la religión, -ya a 
príarí, “transcendentalmente"- se sigue también una diversa mirada sobre la razón. 
La razón no es una caja, o cualquier otro recipiente preparado de un modo geo¬ 
métrico para su propio contenido, en el cual se puede colocar lo que venga en 
gana; y la razón tampoco es un molinillo que muele tanto el grano como los des- 
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por tanto, en la opción por “la Trinidad o el infierno”, en definiti¬ 
va. en la opción por la apertura de la razón a la vida y al senti¬ 
do transcendente de y en la realidad concreta, o por el enclaus- 
tramiento en el vacío de realidad de sus propias construcciones 
mecánicas. Pero la salvación ha de ser templada en la Cruz. 

1.6. La necesidad de la autorrenuncia conduce a la experien¬ 
cia de la Cruz. 

Esta opción radical, libre y necesitada de toda la energía 
de la persona, es una síntesis espiritual que para el entendi¬ 
miento que se acerca a la fe no puede presentar otra forma que 
la de la Cruz 19 : «Uno y otro caso nos conducen más allá del 


perdicios, es decir, no es un sistema de realizaciones mecánicas, siempre iguales 
a sí mismas, utilizadas del mismo modo para na importa qué materiales y no 
importa en qué condiciones. No, la razón es algo vivo y tendente a una finalidad: 
es el órgano de un ser vivo, el modus de la relación mutua entre el cognoscente y 
lo conocido, es decir, la expresión del nexo de lo existente (vid svjazi bytija). Es 
comprensible que la razón no puede funcionar nunca por si sola, porque ella mis¬ 
ma, su “cómo", está determinada por su objeto, por su " qué Las propiedades de 
la razón son unas propiedades flexibles y plásticas, realizables de uno u otro modo, 
dependiendo del TÓvog de su actualización viviente. Consiguientemente, la tarea 
del que se ocupa de gnoseología no estriba en descubrir la naturaleza de la razón 
fuera de su relación con cualquier objeto del conocimiento, fuera de su funciona¬ 
miento, porque esta tarea es esencialmente indefinible, sino que estriba en saber: 
cuándo, en qué condiciones la razón llega a ser verdaderamente razón, cuándo 
posee su máximo grado de manifestación: cuándo florece y exhala su perfume. 
Este trabajo gnoseológico se sobreentiende que es llevado a cabo en la construc¬ 
ción de la teodicea. Pero aquí sólo es posible una respuesta a la cuestión plante¬ 
ada, y es ésta: la razón deja de ser enfermiza, es decir, deja de ser mero entendi¬ 
miento (rassudkom), cuando conoce la Verdad, porque es la Verdad la que hace 
que la razón sea racional, es decir, inteligente ( umom ), y no es la razón la que hace 
a la Verdad verdadera Por consiguiente, la respuesta a la cuestión fundamental 
sobre la razón, precisamente a la cuestión ¿ cómo es posible la razón?, ha de 
expresarse así: La razón es posible por medio de la Verdad. Pero, en tal caso, ¿qué 
es lo que hace Verdadera a la Verdad? - Ella misma. Mostrar que la Verdad se 
hace a sí misma Verdadera es, pues, la tarea de la teodicea. Esta autoverificación 
de la Verdad se expresa -como muestra el trabajo- por la palabra ó^oouoía, uni- 
sustanciatidad. De este modo, el dogma de la Trinidad se convierte en la raíz gene¬ 
ral de la religión y de la filosofía, y en él se supera la contraposición tradicional 
entre la una y la otra», Razum 136-137. 

19 La opción de la fe es razonable, pero no puede ser motivada solamente 
por razones. Incluso reconociendo la verdad de la “apuesta" de Pascal, los motivos 
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entendimiento. Pero el primer caso lo desintegra, haciendo ago¬ 
nizar a la conciencia en una locura perpetua, mientras en el 
segundo le da firmeza por la obra de la superación por la cruz, 
que consiste para el entendimiento en renunciar a sí mismo de 
una manera absurda. La fe, por la que nos salvamos, es el 
comienzo y el fin de la cruz; es crucificarse con Cristo» 20 . 


2. La invocación, el misterio de la realización de la fe 

Hemos visto las líneas de la teología de los preambula fidei 
descritas por Florenskij. Pero el acto de fe mismo supone la 
superación de los preámbulos y los postulados y la entrega en 
las manos de la misma Verdad objetiva. Este acto espiritual 
supremo precisa de algo más que la búsqueda intelectual: el 
salto de la fe se hará realidad en la invocación , derrumbamien¬ 
to de los bastiones en que el hombre se protege, y en la intui¬ 
ción real del amor, que adviene en el interior mismo de la invo¬ 
cación como respuesta a su grito desesperado. Estudiamos 
ahora este paso, que constituye el misterio mismo del acto de 
fe, encuentro personal por excelencia de dos misterios: la per¬ 
sona humana y el Dios Trinitario. 

Dos perspectivas se unen en la descripción de Florenskij: 
la teología del acto mismo de la fe, y el conocimiento que se 
adquiere en su interior. Este conocimiento en la fe, la intuición 


racionales son válidos en el ámbito abstracto, más diffcilmente en el ámbito con¬ 
creto, donde se trata de vencer la fuerza del hombre viejo y la atracción de la “asei- 
dad". La fe no es un cálculo de probabilidades, sino una verdadera crucifixión: «sin 
embargo, si esta ventaja se le representa más bien al pensamiento abstracto, no 
es tan fácil traducirla en el dominio de la vida psíquica concreta; como una bestia 
herida, la aseidad alcanzada se debate», Ibid., 66. Para el entendimiento que aún 
no ha superado sus propios límites, y no ha accedido a la razón nueva en la fe, el 
acto de fe se presenta más bien como un absurdo o como un salto en el vacío, por¬ 
que la voluntad está aún apegada a lo conocido. En este sentido, en la fe «el pun¬ 
to de partida es la confianza total y la victoria completa de la voluntad sobre la 
atracción de la carne, sobre las dudas que retienen el impulso espiritual; es reem¬ 
plazar la cautividad del entendimiento por la obediencia a la fe (...): "Credo quia 
absurdum esf», Stolp 61. 

20 Stolp 64. 
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del amor, constituye la resolución de la epoché y el encuentro 
de la Verdad tan largamente buscada. Afrontamos en primer 
lugar la teología del acto de fe. 

2.1. El último debate 

El filósofo se encuentra en una situación verdaderamente 
desesperada. Al término de sus búsquedas intelectuales, que le 
han conducido al postulado de la intuición intelectual y de su 
objeto, la Verdad Uni-Trina, resulta que, si esta Verdad no exis¬ 
te, «entonces, toda la realidad se convierte en una pesadilla 
absolutamente demencial, y somos obligados por nuestra epo¬ 
ché razonable, pero dolorosa, a entrar en una agonía de aliena¬ 
do, definitivamente torturante, eternamente sofocante, eterna¬ 
mente sin Verdad»» 21 . «O la Trinidad o el infierno»». Un último 
debate, todavía a este lado del puente, en el espacio del enten¬ 
dimiento que se resiste al salto: 

«El hombre pensante ha comprendido ya que, sobre este borde 
del abismo, no había nada. Pero, ¡introducirse en el puente...! Es 
necesario para eso un esfuerzo, un gasto de energía. ¿Y si este 
gasto fuese inútil? Pero, ¿vale más retorcerse de espasmos 
ante el puente?, ¿o marchar sobre el puente, puede ser duran¬ 
te toda la vida, en la espera perpetua de la otra orilla? ¿Qué es 
preferible: morir sin cesar, puede ser que a la vista de la tierra 
prometida, congelarse en los hielos de la nada absoluta y arder 
en el horno continuo de la epoché pirroniana? ¿O agotar sus 
últimas fuerzas, puede ser que por una quimera, un espejismo 
que se alejará a medida que uno se esfuerce por alcanzarlo? Yo 
permanezco, yo me quedo aquí. Pero la angustia y una esperan¬ 
za repentina no me dejan ni tan siquiera expirar en paz. 
Entonces me pongo en pie y me lanzo. El frío de una desespe¬ 
ración no menos repentina me cercena las piernas, el espanto 
se adueña de mi alma. Me precipito hacia atrás. Llegar y no lle¬ 
gar, buscar y no buscar, esperar y desesperar, temer la pérdida 
de mis últimas fuerzas y perderlas con más razón a causa de 


21 Ibid , 63 
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este miedo, echándome hacia adelante y hacia atrás. ¿Cuál es 
la salida? ¿Dónde está el remanso? ¿Dónde, en quién buscar 
un socorro? » 22 . 

2.2. La invocación a la Verdad personal. 

En el centro de la desesperación, se lleva a cabo el acto 
que saca definitivamente al entendimiento de sí mismo y lo con¬ 
duce a un campo enteramente nuevo, «una nueva etapa de la 
filosofía, el comienzo de la fe viviente» 23 : es el misterio de la 
invocación, de la apertura a la gracia: «“¡Señor, Señor! ¡si exis¬ 
tes, ayuda a mi alma insensata, ven Tú mismo, condúceme Tú 
mismo hacia Ti!, ¡que yo lo quiera o no, sálvame! En el modo 
como Tú puedes, y como tú sabes, concédeme verte. ¡Atráeme 
por la fuerza y por los sufrimientos!"» 24 . La invocación es posi¬ 
ble porque, en la oración, incluso sin saber aún si la Verdad 
existe, ésta no es ya considerada de un modo abstracto, sino 
que se entra en una relación personal y viviente con ella. El 
amor a la Verdad, que condujo a la tortura del escepticismo, 
muestra ahora la justificación del camino del sufrimiento: la 
Verdad es personal , y sólo puede manifestarse, por su propia 
iniciativa, al amor personal 25 : «En la fe he encontrado inespera¬ 
damente el primer índice de lo que buscaba (...) Ocurre lo mis¬ 
mo en la oración. Habiendo hecho un esfuerzo sobre mi mismo 
por amor a la Verdad, he establecido con ella una relación per- 


22 Ibid., 67. 

23 Ibid., 67. 

24 Ibid., 68. 

25 «En este grito de una desesperación extrema se sitúa el principio de una 
nueva etapa de la filosofía, el comienzo de la fe viviente. Yo no sé si la Verdad exis¬ 
te o no. Pero yo siento con todo mi ser que no puedo pasar sin ella. Y yo sé que, 
si existe, ella lo es todo para mí: la razón, el bien, la fuerza, la vida y la felicidad. 
Quizá no existe, pero yo la amo. La amo más que a todo lo que existe. La trato 
como si existiera, y a esta verdad quizá inexistente la amo con toda mi alma y con 
todo mi pensamiento», Ibid., 67-68. Y, más adelante: «A aquél que desea la 
Verdad, el simple nihilismo no puede calmarle. “jCree en la Verdad, espera en ella, 
ámala!", tal es la voz de la Verdad misma que resuena sin cesar en el alma del filó¬ 
sofo. Y si fracasa en la primera tentativa de fe, volverá a intentarlo con una redo¬ 
blada resolución», Ibid., 71. 
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sonal, viviente (añado, a regañadientes, la fórmula habitual; si 
es que la Verdad existe...)*' 26 . Este acto de invocación, como 
relación viviente, es una mutua entrega de los dos sujetos. 

2.3. La renuncia a la prueba 

Por parte del sujeto que invoca, supone la renuncia defini¬ 
tiva a la prueba y a la autoafirmación, y en este acto de renun¬ 
cia la inercia de la ley de identidad es sobrepasada: 

«Mi suerte, mi razón, el alma misma de toda mi investigación, 
la exigencia de la certeza, las pongo entre las manos de la 
Verdad. Por ella, renuncio a la prueba. Es en esto en lo que con¬ 
siste la dificultad de la obra; se sacrifica en ella lo más precioso 
que se posee, su último bien, sabiendo que, si también aquí no 
hay más que ilusión, si incluso este sacrificio es vano, no queda 
más recurso. Porque es el último medio. Si la Verdad Tri-Única 
misma no está ahí, ¿dónde buscarla?» 27 . 

Pero el amor a la Verdad supera la duda: 

«Por ella, renuncio a todo, incluso a mis preguntas y a mi escep- 
ticismo. Yo, que dudo, me comporto respecto a ella como alguien 
que no dudase en absoluto. Yo, que sigo sobre la orilla de la 
nada, me mantengo como si me encontrase sobre la otra orilla, 
en el país de la realidad, de la certidumbre y del conocimiento. 
Por la triple hazaña de la fe, de la esperanza y del amor, la iner¬ 
cia de la ley de identidad es sobrepasada. Dejo de ser yo, mi 
pensamiento no es ya mi pensamiento; por un acto incompren¬ 
sible, rechazo la autoafirmación: “Yo=Yo"» 20 . 

2.4. La manifestación de la misma Verdad 

Por parte del Sujeto invocado, la invocación misma es la 
puerta de su propia manifestación. La invocación, aunque sea 
desesperada, es, misteriosamente, un acto que se produce ya 


26 Ibid., 71. 

27 Ibid., 68-69. 

28 Ibid., 68. 
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en el seno de la gracia: «Algo o Alguien me ayudan a salir de 
mi enclaustramiento en mí mismo» 29 . A la fe se llega por el 
poder mismo de la Verdad, y «Aquél que tiene el poder» obra el 
transcendimiento definitivo en el seno mismo de la desesperan¬ 
za humana. En resumen: 

«Para llegar hasta la Verdad, es necesario renunciar a la propia 
aseidad, es necesario salir de sí mismo; y esto nos es absoluta¬ 
mente imposible, porque somos de carne. Entonces, repito: 
¿cómo nos es posible, en este caso, asirnos a la Columna de la 
Verdad? No lo sabemos, y no lo podemos saber. Solamente 
sabemos que a través de las fisuras lucientes del entendimien¬ 
to humano percibimos a veces el azul de la Eternidad. Es algo 
inaccesible, pero así sucede. Y sabemos que “el Dios de 
Abraham, de Isaac y de Jacob, y no el Dios de los filósofos y de 
los sabios" viene hacia nosotros, que se acerca al lecho en que 
yacemos en la noche, nos toma de la mano y nos conduce de 
una manera que nosotros no sabríamos concebir. A los hom¬ 
bres, esto les es "imposible. Para Dios, todo es posible” ( Mt 
19,26). Y he aquí que “la Verdad misma impele ai hombre a 
buscar la verdad, airrq 'ó AÁ^deia ávcryKáfeL tov avdpuTrov 
á7TÍ0eiav éia^iTelv [Macario Magno, Discurso VI 1,3; PG 34, 
525]”. La Verdad Tri-Única misma hace por nosotros lo que nos 
es imposible. La misma Verdad Trihipostática nos atrae hacia 
Sí» 30 . 

2.5. El Tú se convierte en el Sujeto principal 

Analizamos ahora el contenido de este paso divino-huma¬ 
no. En primer lugar, el acto de fe consiste en el cambio del suje¬ 
to, en la entrega al Tú por su propia fuerza y en el estableci¬ 
miento del Tú como sujeto principal: 

«Algo o Alguien extinguen en mí la idea de que el Yo es el cen¬ 
tro de las investigaciones filosóficas; la reemplazo por la idea de 
la Verdad misma. No siendo nada, sino para mí mismo el único 


29 ibid., 68. 

30 Ibid., Postado, 489. 
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dato, yo, que me soy dado a mí mismo, renuncio a esta pose¬ 
sión única, de un modo inconcebible, y ofrezco a la Verdad el 
único sacrificio que me incumbe; y aún este sacrificio lo llevo a 
cabo, no por mí mismo, sino en virtud de la Verdad misma. 
Mientras que anteriormente la aseidad del pecado se ponía en 
el lugar de Dios, ahora, con la ayuda de Dios, pongo a Dios en 
mi lugar, Dios que todavía me es desconocido, pero al cual tien¬ 
do y al cual amo. Expulso el miedo a lo que me va a suceder y, 
con un gesto decidido, pongo manos a la obra. Abandono el bor¬ 
de del abismo y me introduzco con paso firme en el puente, que 
quizá va a desplomarse» 31 . 

Una vez que el sujeto de la búsqueda ha pasado del yo 
que dudaba al Tú que se ha manifestado, paradójicamente, se 
encuentra la prueba de la certeza de la Verdad, a la que se 
había renunciado: «He renunciado a mí mismo, he violado así 
la ley inferior de identidad, porque ya no existe un Yo desnudo. 
Algo o Alguien ha venido a reforzar al Yo, pero en un nuevo 
sentido. El Yo que exigía una prueba comienza a percibir con¬ 
fusamente esta prueba, comienza a sentir que habrá prueba. 
Como después de una enfermedad, es una especie de conva¬ 
lecencia» 32 . 


2.6. La prueba de la Verdad 

La invocación de la Verdad objetiva, en la declaración de 
que «Tú eres», contiene en su interior la participación interna 
en el conocimiento objetivo de la misma Verdad. La invocación 
es ya, como transcendimiento supremo de lo humano, conoci¬ 
miento real de la Verdad: sólo la invocación puede acceder a la 
síntesis espiritual que el entendimiento no podía producir. 
Entonces, «cuando uno se interna en el puente de la fe, se des¬ 
cubre una nueva profundidad en la Carta a los Hebreos: “la fe 
es la realización de lo que se espera, y la prueba de lo que no 
se ve" (Heb 11,1), los términos mismos que la razón había juz- 


31 Ibid., 68. 

32 Ibid., 71, 
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gado contradictorios e inaceptables». 33 Lo que se espera, todo 
el objeto de la búsqueda, inalcanzable para el entendimiento, 
es realizado y probado en la fe. El camino de la intuición y el del 
razonamiento se mostraron impotentes para otorgar la certeza 
de la Verdad. Sólo la fe contiene la síntesis superior de las dos 
vías, en la intuición discursiva por fin demostrada. Pero, 
¿cómo? Esta prueba es la intuición de la Luz de la Verdad (la 
revelación del Espíritu Santo), cuyo primer estadio es la intui¬ 
ción del amor como esencia de Dios y germen del conocimien¬ 
to real de la Verdad. 

3. La intuición del amor como fuente del conocimiento 
positivo 

Por el esfuerzo de salida de sí de la oración, el filósofo 
encuentra en el amor el inicio de la intuición que buscaba, des¬ 
cubriendo que, si Dios existe, ha de ser necesariamente el amor 
absoluto, en cuanto que el amor es la esencia misma, no un 
atributo de Dios relativo a la creación: 

«He encontrado en el amor el estadio inicial de una intuición 
deseada desde hace mucho tiempo. Si Dios existe (esto era 
para mí cada vez más indudable), es necesariamente el amor 
absoluto. Pero el amor no es un atributo de Dios. Dios no sería 
el amor absoluto si no fuera más que amor hacia otro, a saber: 
lo contingente, lo perecedero, el mundo; el amor de Dios depen¬ 
dería entonces del ser contingente, y sería, por tanto, contingen¬ 
te también él. Dios es un ser absoluto porque es acto substan¬ 
cial de amor, acto-substancia. Dios, o la Verdad, no tiene sola¬ 
mente el amor, sino que, ante todo, “Dios es amor” (Un, 4, 
8.16). Dicho de otro modo, el amor es la esencia de Dios, su 
naturaleza, y no tan sólo una relación providencial que Le sería 
propia. Por tanto, "Dios es amor”, más exactamente: “Amor”; y no 
solamente “Aquél que ama", aunque fuese de modo perfecto» 34 . 


33 Ibid., 69. 

34 Ibid., 71. 
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Importa subrayar cómo la intuición del amor es el primer 
fruto de la invocación, en la que el acto de fe se ha realizado. 
De aquí que el amor se convierta en principio gnoseológico: 

«Pero esta co-permanencia mutua de Dios y del hombre no es, 
de nuevo, más que la posición de una fe libre, y no el hecho de 
una experiencia coercitiva. Las cartas de Juan están casi exclu¬ 
sivamente consagradas a esta interdependencia [entre el amor 
y el conocimiento]. “Amémonos los unos a los otros, porque el 
amor es de Dios, y quien ama ha nacido de Dios, y conoce a 
Dios. El que no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es 
amor" (Un 4,7-8). “El que ama ha nacido de Dios”: no se trata 
de un cambio, de un mejoramiento ni de un perfeccionamiento; 
se trata de una salida a partir de Dios, de una comunión con el 
Santo. Aquél que ama es regenerado, renace a una vida nueva. 
Se convierte en “hijo de Dios”, adquiere un ser nuevo y una 
naturaleza nueva, “estaba muerto y ha vuelto a la vida", y pasa 
así a otro domino de realidad {Le 15,32). Que los otros, los que 
tienen “el corazón petrificado” continúen imaginándose que 
sigue siendo el mismo, nada más que un hombre. De hecho, en 
las profundidades invisibles de su alma “perdida", se ha produ¬ 
cido una misteriosa transubstanciación» 36 . 

Si la fe descubre que Dios es el Amor, lo hace porque, en 
ella, también el hombre ha sido transformado, o, con un térmi¬ 
no de resonancias eucarísticas, transubstanciado en el amor 
ontológico. A la luz del amor se descubre el sentido de la larga 
búsqueda intelectual y existencial, el sentido del sufrimiento de 
la epoché en el amor a la Verdad, por qué había que llegar a la 
última desesperación y a la dolorosa salida de sí de la invoca¬ 
ción. Efectivamente, 

«la epoché y la agonía del escepticismo absoluto no eran más 
que los dolores de parto, del paso de las entrañas estrechas y 
oscuras de la vida carnal a la inmensidad de la vida eterna y 
perfectamente luminosa. El que ama ha pasado de la muerte a 


35 Ibid., 85. 
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la vida, de este mundo al Reino de Dios. Se ha hecho “partícipe 
de la naturaleza divina” (...) (2Pe 1,4). Ha emergido en el mundo 
nuevo de la Verdad, donde puede crecer y desarrollarse. En él 
permanece la semilla divina, la de la vida divina (Un 3,9), la 
semilla de la Verdad y del conocimiento auténtico» 36 . 

La fe ha sido el comienzo de la divinización en el amor. 
Esta transubstanciación ontológica del hombre tiene conse¬ 
cuencias gnoseológicas: la intuición del amor es la superación 
de la filosofía meramente negativa, o teórica, y el punto de par¬ 
tida de un tipo de filosofía práctica o positiva: «se encuentra 
aquí la cima del conocimiento teórico (“negativo”) y la colina 
que conduce al conocimiento práctico (“positivo”)» 37 . Es el 
paso, afirma Florenskij, que dio Schelling 38 en su última filoso¬ 
fía. Pero además es el paso de la teología negativa apofática a 
la teología positiva catafática, según la tradición oriental: el 
paso, después de la superación apofática de la sensibilidad y 
de los conceptos, hacia la recepción positiva de la revelación 
de Dios en la creación y, sobre todo, en la fe y la participación 
del amor trinitario. Florenskij se dispone, pues, a elaborar una 
«filosofía de la revelación», una vez que el cielo ha admitido al 
filósofo. 

Resumamos, después de haber avanzado largamente por 
las vías negativas del entendimiento, los caracteres de este 
conocimiento positivo, antes de describir su dinámica trinitaria 

(1) El conocimiento positivo es la intuición discursiva pos¬ 
tulada por la razón para salir de sus contradicciones. (2) Se tra¬ 
ta de una vía nueva, y su novedad consiste en que (3) es ase¬ 
gurada tan sólo por la experiencia personal: «sólo la experien- 


36 Ibid., 85. 

37 Ibid., 72. 

38 Sobre el paso de Schelling de la filosofía negativa a la positiva, y el sig¬ 
nificado de este paso en la superación del idealismo, o en la reorientación de la 
sistemática idealista hacia una “filosofía de la revelación", cf., sobre todo, las obras 
siguientes: W. Kasper, Das Absoluto in der Geschichte. Philosophie und Theologie 
der Geschichte in der Spátphilosophie Schellings (Mainz 1965), y M.-C. Challiol- 
Gillet, Schelling, une philosophie de l’extase (Paris 1998). 
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cia personal puede garantizar que lo que sigue es justo. Aquello 
que el que la ha experimentado considera como un conocimien¬ 
to absoluto, el teórico no lo ve más que como un probabilismo 
continuado» 39 . (4) El conocimiento de la fe se mueve en un 
campo nuevo de verificación, porque, con la experiencia perso¬ 
nal de la intuición discursiva real, «desaparece la posibilidad de 
convencer, y ha llegado la hora de la ascesis» 40 . (5) El conoci¬ 
miento de la fe es un acto que participa del carácter escatológi- 
co («credere in Deum») de la misma fe, tal como se describe en 
el capítulo 11 de la Carta a los Hebreos, por cuanto el filósofo 
abandona el terreno de "lo dado" y se dirige, en la intuición dis¬ 
cursiva, hacia lo que todavía no es un dato plenamente actual 
en la universalidad de la conciencia (su tendencia a convertirse 
en un dato plenamente adquirido señalará la dinámica pneuma- 
tológica de la historia), afirmándolo empero y anticipándolo en 
la fe (cf. Heb 11,15-16): «los justos aspiraban incondicionalmen¬ 
te al Cielo “invisible", es decir, que no era para ellos aún un 
dato: y el Cielo los recibió». (6) A la luz de la fe, el camino de la 
sensibilidad, con el que comenzó la búsqueda de la Verdad, se 
muestra como «la idolatría de la intuición ciega», y el camino 
del razonamiento, por sí solo, como «el orgullo de la autonomía 
discursiva». Pero el filósofo no volverá hacia estas vías supera¬ 
das del conocimiento negativo, pues, sabiendo que «la expe¬ 
riencia muestra que la fe tiene siempre éxito», no podrá renun¬ 
ciar ya a «su aspiración hacia el Dios conocido» 41 en la invoca¬ 
ción y la intuición del amor 42 . ¿Cómo es conocido realmente 


39 Stolp 72. 

40 Ibid., 72. 

41 Ibid., 78. 

42 Una ilustración precisa de estas características del conocimiento positivo 
en el amor podemos encontrarla en la descripción que hace el Archimandrita 
Sofronio de su propio itinerario hacia Dios, en un lenguaje muy cercano al de 
Florenskij: «Mis experiencias no han sido inmediatamente asimiladas por la razón. 
Decenas de años han pasado antes de que pudieran asumir la forma de una con¬ 
ciencia dogmática. Antes de ser visitado por Dios, leyendo el Evangelio y las 
Cartas de los Apóstoles, no lograba comprender verdaderamente la realidad orto¬ 
lógica que se esconde en cada una de las palabras de la Sagrada Escritura. La 
misma vida me ha demostrado que, sin la experiencia viva de Dios y del encuen- 
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Dios, es decir, cuál es la dinámica y el contenido de la filosofía 
positiva ? 

B. El conocimiento-comunión con la Verdad trinitaria 
1. Ei conocimiento sustancial de la Verdad 

Para responderá la cuestión «¿qué significa conocer real¬ 
mente la Verdad?», es necesario preguntarse previamente 
«¿qué significa conocer?». Florenskij resume en unos párrafos 
de una gran densidad su concepción “sustancial" y ontológica 
del conocimiento, cuyos rasgos considera nuestro autor refleja¬ 
dos en la filosofía rusa 43 . Estos son los fundamentos de la 
"ontología del conocimiento”, cuyo carácter espiritual expusi¬ 
mos ya en el capítulo 2 9 , y que ahora expone Florenskij desde 
la cima del conocimiento real de la Trinidad, donde el conoci¬ 
miento, como acto de fe, es un don de la misma divinización. El 


tro con los principados y los dominadores del mundo de las tinieblas de este eón, 
los espíritus del mal "que habitan en las regiones celestes" (cf. Ef 6 , 12 ), un saber 
puramente intelectual no puede conducirnos al significado ontológico de nuestra 
fe: al conocimiento de Oios creador de todos los seres. A un “conocimiento”, por 
tanto, entendido como ingreso en el Acto mismo de su Eternidad: "Esta es la vida 
eterna, que te conozcan a ti, único Dios verdadero, y a tu enviado, Jesucristo" (Jn 
17,3), En los momentos en que el Amor divino me tocaba, en él “reconocía” a Dios: 
“Dios es amor; quien permanece en el amor permanece en Dios y Dios permane¬ 
ce en él" (\Jn 4,16). Después de las visitas de lo Alto, leía el Evangelio con una 
nueva conciencia respecto al pasado. Experimentaba una alegría profunda y una 
viva gratitud descubriendo en él la confirmación de mi experiencia personal. Tales 
coincidencias admirables entre los momentos más esenciales de mi conciencia de 
Dios y los datos de la Revelación del Nuevo Testamento fueron para el alma infini¬ 
tamente preciosos. Eran para mí un don del Cielo. Dios mío oraba dentro de mí. Al 
mismo tiempo, sin embargo, vivía todo esto como una condición “personal”, ente¬ 
ramente mía. He sido bautizado ya en mis primeros días de vida. En conformidad 
con el ordo de nuestra Iglesia, durante aquella celebración sacramental todos los 
miembros de mí cuerpo han recibido el “sello del don del Espíritu Santo". ¿No es, 
acaso, este "sello” el que me ha salvado de tantas desviaciones por caminos erra¬ 
dos? ¿No ha sido él la causa de las múltiples “coincidencias admirables" entre 
cuanto he podido vivir después y el espíritu de la Revelación evangélica?», 
Archimandrita Sofronio (Sakharov), “ Vedremo Dio com'ff'. Autobiografía spiritualg 
(Sotto il Monte, BG - Schlo, V11998) 14-15. 

43 Cf. Sto/p 73. 
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conocimiento recibido en el amor no puede dejar de generar un 
modo concreto de ejercicio y de comprensión de la misma facul¬ 
tad cognosctiva humana, que se abre, desde la altura, a las vías 
de un conocimiento integral. 

1.1. Es un conocimiento enraizado en el Áóyoq 

En primer lugar, es necesario situar a la razón en su lugar 
ontológico propio. Florenskij critica la concepción de la razón 
autónoma, para la cual la razón es una dimensión absoluta y 
separada de la realidad viviente. Esta razón "por sí misma”, 
como SiavÓLa, está condenada a la irrealidad. La razón sólo es 
real como XÓ 7 og, cuando está enraizada en la vida global del 
hombre: «Pensemos lo que pensemos de la razón humana, 
podemos afirmar de antemano que es un órgano del hombre, 
realidad viviente, fuerza efectiva del hombre» 44 . Sin esta raíz en 
la realidad viviente humana, sin una "ontología de la razón", 
estamos abocados a negar la misma realidad del conocimiento: 
«Si la razón no participa del ser, el ser no participa de la razón, 
es decir que es alógico. Desde aquí, se hacen inevitables el ilu- 
sionismo y el nihilismo de cualquier clase, para acabar en un 
escepticismo indigente» 45 . 

1.2. Es un acto ontológico de salida de sí 

En la realidad del logos, la razón participa del ser, y el ser 
participa de la realidad, y, de este modo, el acto de conocimien¬ 
to no es sólo gnoseológico, sino propiamente ontológico, un 
acto que no es sólo ideal, sino también real. ¿En qué consiste 
la realidad del acto del conocimiento?: «Conocer consiste para 
el cognoscente en salir de sí o, lo que es lo mismo, para lo 
conocido en entrar realmente en el cognoscente; el conocimien¬ 
to es la unión real del cognoscente y de lo conocido» 46 . Este es 
uno de los fundamentos principales de la concepción del mun- 


44 Ibid. 74. 

45 Ibid., 74. 

46 Ibid. 74. 
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do de Florenskij, quien, en el artículo de presentación de su 
propia filosofía, escribe: 

«La misma posición asume Florenskij en la teoría del conoci¬ 
miento. Al ilusionismo, subjetivismo y psicologismo, les contra¬ 
pone el realismo como persuasión de la realidad transubjetiva 
del ser: el ser se manifiesta de modo inmediato al conocimiento. 
Las percepciones son, no subjetivas, sino del sujeto, es decir, 
que pertenecen al sujeto, pero también están fuera de él. Dicho 
de otro modo, en el conocimiento se manifiesta el auténtico 
transcendimiento del sujeto y la auténtica unificación de su ener¬ 
gía (en el sentido de la terminología del siglo XIV) con la ener¬ 
gía de la realidad cognoscible» 47 . 

En la comprensión teológica del conocimiento, fundamen¬ 
tada en el dogma ortodoxo, ve Florenskij, en efecto, reflejado el 
presupuesto de la concepción cristiana del mundo y el máximo 
ejemplo de un conocimiento integral y universalmente humano, 
como se muestra en su estudio filosófico sobre la veneración 
del Nombre divino. En primer lugar, el conocimiento como sali¬ 
da de sí del sujeto y contacto real, ontológico, con el objeto no 
lleva a ningún tipo de confusión ni de dislución panteístas, por¬ 
que su dinámica es “calcedoniense”: «La fórmula teológica "sin 
confusión y sin separación" es empleadle plenamente para la 
mutua relación ontológica entre el sujeto y el objeto, tal como 
fue y es comprendida por la humanidad» 48 . Y esta comprensión 


47 Avtoreferat, SCT-1 39-40. 

48 Imeslavie kak filosofskaja predposylka, SCT-3(1) 255. «En esta duplici¬ 
dad del ser [el sujeto y el objeto del conocimiento) se sobreentiende también, para 
la conciencia de la humanidad, la unificación o superación de esta dualidad como 
algo igualmente verdadero; el cognoscente y lo conocido están auténticamente 
unificados, pero es considerada igualmente verdadera, en esta unificación, la con¬ 
sistencia propia de ambas dimensiones. En el acto del conocimiento no se puede 
separar el sujeto del conocimiento de su objeto: el conocimiento es al mismo tiem¬ 
po el uno y lo otro; dicho más exactamente, el conocimiento es precisamente cono¬ 
cimiento del objeto por el sujeto, una unidad en la que sólo en la abstracción se 
pueden separar el uno del otra, pero una unidad en la que el objeto no es aniqui¬ 
lado en el sujeto, así como el sujeto, por su parte, no se diluye en el objeto del 
conocimiento que se encuentra fuera de él», lbid„ 254-255. 



CAP 5 o - LA DINÁMICA TRINITARIA DEL CONOCIMIENTO REAL DE LA VERDAD 301 


calcedoniense del conocimiento-relación es explicitada por 
nuestro autor, por otra parte, con las categorías de la distinción 
entre la esencia y la energía, asumiendo “la terminología del 
siglo XIV", la de los concilios palamitas: 

«en el ser hay un aspecto interno, por el cual está dirigido hacia 
sí mismo, y por el cual se encuentra separado de todo lo que no 
es él, y hay un aspecto externo, dirigido hacia los otros seres. 
Son dos aspectos, pero no se encuentran re-unificados, sino 
que están originariamente en unidad; son el mismo ser, aunque 
en diversas direcciones. Un aspecto sirve a la autoafirmación 
del ser, y el otro a su revelación, a su aparición» 49 . 

Estos aspectos son la esencia y la energía, presentes en 
todo ser, por cuanto «todo lo que es verdaderamente existente 
posee vida en sí mismo y manifiesta esta vida, testimonia sobre 
su propia existencia con la revelación de su vida, y la testimo¬ 
nia no sólo a los otros, sino también a sí mismo» 50 . Es esta dis¬ 
tinción la que fundamenta el carácter ontológico del conoci¬ 
miento como una real synergia: 

«si esto es así, entonces los seres pueden, manteniendo incon¬ 
fundible la propia esencia, permaneciendo irreducibles el uno al 
otro, unirse auténticamente entre sí por medio de sus energías; 
entonces esta unificación puede ser pensada, no como una yux¬ 
taposición de actividades, no como un choque mecánico de un 
ser con el otro, sino como una interpenetración mutua de las 
energías, como un “co-actuar", sinergeia, en la cual no van ya 
separadas una energía de ta otra, sino que se ha producido algo 
nuevo. La relación mutua de los diversos seres no es pensada 
entonces de un modo mecánico, sino orgánico o, más profunda¬ 
mente aún, ontológico: como una unión conyugal en el conoci¬ 
miento, del que nace un tercero, un hijo, y este hijo, que partici¬ 
pa del ser del padre y de la madre, es por eso mismo más que 
la mera suma de la energía del ser de la autorrevelación de 


49 Ibid., 255. 

50 Ibid., 255-256. 
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ambos padres. Este hijo es el conocimiento, el fruto de la comu¬ 
nión del espíritu que conoce con el mundo conocido» 51 . 

1.3. Es un acto de fe y de relación personal. 

Si el conocimiento es una salida real del sujeto hacia el 
objeto, y viceversa, la fe es entonces la mayor afirmación posi¬ 
ble de la realidad 52 . La verdadera salida de sí mismo, y, por 
tanto, el conocimiento más elevado, se dan en la fe religiosa. 
La razón de esto es, en último término, que el analogado prin¬ 
cipal del conocimiento no es el conocimiento cosístico, sino el 
conocimiento personal, que constituye precisamente el núcleo 
de la fe: «hablando con propiedad, solamente la persona es 
cognoscible, y solamente por una persona» 53 . De este modo, 
«el conocimiento no es la captación de un objeto inanimado 
por un rapaz sujeto cognoscente, es una comunión moral y 
viviente entre personas, cada una de las cuales es el objeto y 
el sujeto de la otra» 54 . El conocimiento es, radicalmente, rela¬ 
ción personal. 


51 Ibid., 256. Se trata, en definitiva, de la estructura del símbolo, que, en 
este caso, será la palabra y el Nombre. 

52 Florenskij cita, a este respecto, la opinión del arzobispo Innokenti Borisov 
de Cherson, según el cual: «La filosofía miope del siglo pasado [el XIX] ha imagi¬ 
nado que había podido romper durante algún tiempo esta alianza sagrada, y ha 
obligado al conocimiento a excavar la fosa para la fe; pero, ¿qué ha sucedido des¬ 
pués de este atentado matricida? La fe santa, reverenciada por la razón que se 
olvida de sí misma, se ha escondido en la profundidad del corazón, mientras que 
el pseudo-conocimiento mismo se ha quedado con sus sofismas en la tumba que 
había excavado» (Obras, t. 4, 275); «No existe más que un solo dominio ilimitado 
de la fe, cuyo interior es compartido por las ciencias. Un conocimiento sin la fe es 
un medio sin comienzo ni fin. Por consiguiente, aquél que busca, no fragmentos 
inanimados, sino una totalidad razonable y viviente, debe unir necesariamente el 
conocimiento a la fe» (Ib., t. 4,274); «El conocimiento verdadero, ¿qué es, en gene¬ 
ral, sino el hijo natural de la fe? La fe verdadera, ¿qué es, sino el fin natural y la 
corona de todo conocimiento fundado?» (Ib., 156), cf. Stolp nota 72. Y, más ade¬ 
lante, en la nota 86: «sólo la fe suprime el abismo infranqueable que se encuentra 
entre nosotors y los objetos de nuestro conocimiento; ella sola rasga el veto impe¬ 
netrable que esconde el ser de las cosas» (Obras, 1.10). 

53 Stolp 74. 

54 Ibid., 74. 



CAP. B° - LA DINÁMICA TRINITARIA DEL CONOCIMIENTO REAL DE LA VERDAD 


303 


1.4. Es un acto " eucarístico " 

Como «unión real de lo cognoscente y de lo conocido»», el 
conocimiento reproduce las leyes de la “unisustancialidad” trini¬ 
taria: «el conocimiento substancial, entendido como el acto del 
sujeto cognoscente, y la verdad substancial, entendida como el 
objeto conocido real, son de hecho un misma cosa, a pesar de 
que la razón abstracta las distinga» 55 . El conocimiento se con¬ 
vierte de este modo en comunión : «conocer substancialmente 
la Verdad, es decir, entrar en comunión con la Verdad misma, 
es, por tanto, penetrar realmente en el seno de la Tri-Unidad 
divina, y no sólo establecer un contacto ideal con la forma exte¬ 
rior de la misma». Podríamos llamar a este conocimiento-comu¬ 
nión un “conocimiento eucarístico", por cuando «el conocimien¬ 
to verdadero, el conocimiento de la Verdad, no es posible más 
que por una transubstanciación del hombre, por su deificación», 
es decir, su conversión ontológica en una criatura nueva. 

1.5. La "circularidad" del conocimiento y del amor. 

La transubstanciación eucarística del hombre adviene por 
su «adquisición del amor como sustancia de Dios». El conoci¬ 
miento real es fruto de la deificación, por eso: «el conocimiento 
efectivo de la Verdad está en el amor y no es concebible más 
que en el amor. Inversamente, el conocimiento de la Verdad se 
manifiesta como amor» 56 . Entre el conocimiento y el amor se da 
una “circularidad” que supera las relaciones de causa-efecto, 
porque se trata de dos aspectos de un proceso que no es 
mecánico ni externo, sino interior a un tremendo misterio: «la 
entrada de Dios en mí, sujeto filosofante, y mi propia entrada en 
Dios, Verdad objetiva» 57 . Dilucidar la estructura trinitaria de esta 
comunión de conocimiento y de amor es la tarea del resto de la 
carta. 


55 Ibid., 74. 

56 Ibid., 74. 

57 Ibid., 74. 
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2. La dinámica trinitaria de la gnoseología: Verdad - Bien - 

Belleza 

El acto de conocimiento de la Verdad, que es una entrada 
real en el seno de la Vida del Dios Uní-Trino, participa de la 
dinámica de esta Vida, y, por tanto, es un conocimiento que 
posee una estructura trinitaria. Con la exposición de los rasgos 
trinitarios del conocimiento nos encontramos, sin duda, en el 
centro del pensamiento teológico de nuestro autor. En la carta 
segunda, La Duda, Florenskij expuso ya la dinámica de la vida 
del Sujeto Uni-Trino, pero de un modo tan sólo postulatorio y 
lógico-formal. En la presente carta aquella descripción se llena 
de un contenido concreto: es la Vida que fluye en el seno de la 
relacionalidad trinitaria, la cual, reflejada en la actividad del que 
entra en una comunión de gracia con ella, se manifiesta en la 
dinámica de la tríada metafísica de la Verdad, el Bien y la 
Belleza. 

Podemos discernir varios esquemas con los que Florenskij 
estudia la relación entre estos tres transcendentales. Nuestro 
autor considera, en primer lugar, la comunión mutua, o la entra¬ 
da (vchoídenie ) de Dios en mí y mía en Dios, diferenciada 
según el punto de vista o el “modo” de las personas gramatica¬ 
les: «Considerada en mi interior [vnutri menja ] (según el modo 
“Yo”) “en sí mismd' [v sede] o, más exactamente, “de sd' [o 
sebe], esta entrada es conocimiento; “ para el otrd' [dija drugo- 
go] (según el modo ‘Tú"), es amor; en fin, “ para mr [dija men¬ 
ja], objetivada y siendo objeto, (es decir, según el modo “Él”), es 
belleza» 58 . Podemos considerar el ‘Tú” como el objeto divino del 
conocimiento y de la relación, y el “Yo” y el “Él” como los dos 
modos, el subjetivo y el objetivo, del sujeto humano. Podemos 
expresar gráficamente estas relaciones: 


58 Ibid., 74. 
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2°. Modo «Tú» 

Para el otro, es amor 


1“ Modo «Yo» 

Considerada por mí dentro de mí, 
a partir de mí: es conocimiento 


3 o . Modo «Él» {Yo ob|etlvo, como 
un tercero) Para mí, objetivada, 
como objeto, es belleza 


Un segundo esquema considera al sujeto del conocimien¬ 
to de Dios, adquirido por su entrada personal en él, como abier¬ 
to a la relación con un “tú”, objeto del amor, y con un “él” objeti¬ 
vo: «m/ conocimiento de Dios, percibido en mí por otro, es amor 
a él, que percibe este conocimiento; considerado como un obje¬ 
to, por un tercero, lo que es amor a otro es visto como belle¬ 
za»» 69 . De nuevo ese "otro" puede ser el “tú” humano sobre el 
que mi conocimiento de Dios se refleja como amor, o el mismo 
Objeto del conocimiento, el “Tú” divino que con su amor susci¬ 
ta mi conocimiento de él: «Aquello que para el sujeto del cono¬ 
cimiento es verdad, para su objeto es amor hacia él, y para el 
que contempla el conocimiento (el conocimiento del objeto por 
el sujeto), es belleza» 60 . 

Se trata de la tríada metafísica Verdad - Bien - Belleza. 
Ésta «representa, no tres principios diferentes, sino uno solo. Es 
una misma vida espiritual, pero examinada desde diversos pun- 


59 Ibid., 74-75. 

60 Ibid., 75. 
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tos de vista. La vida espiritual, en cuanto que surge de mí, en 
cuanto que tiene su foco en mí, es la Verdad. Percibida como 
acción inmediata del otro, es el Bien. Contemplada objetiva¬ 
mente por un tercero, como algo que irradia al exterior, es la 
Belleza» 81 . Esta es la ley que expresa la dinámica de la única 
vida espiritual: «La verdad manifestada es el amor. El amor rea¬ 
lizado es la belleza (Javlennaja istina est’ljubov’. Osuáóestvlen- 
naja tjubov’ est’ krasota )» 62 . El centro de esta vida, la clave radi¬ 
cal del conocimiento y el principio desde donde nace la exterio- 
rización, es el amor: «Mi amor mismo es la acción de Dios en 
mí y mía en Dios. Esta acción común es el comienzo de mi 
comunión con la vida y el ser de Dios, es decir, del amor efec¬ 
tivo, porque la autenticidad incondicional de Dios se revela pre¬ 
cisamente en el amor» 63 . Sigamos más detalladamente algunos 
momentos de la reflexión de Florenskij sobre este amor que 
manifiesta la Verdad. 

2.1. La única vida espiritual 

La relación de la tríada Verdad - Bien - Belleza expresa, en 
el tratamiento de Florenskij a) la dinámica interna de la misma 
vida divina, constituida por los tres sujetos “Yo-Padre", “Tú-Hijo", 
“Él-Espíritu Santo". El Padre es el sujeto del conocimiento, el 
foco de la vida espiritual única de los Tres; el Hijo es el “Amor 
Hipostático divino", el “Corazón paternal” 64 ; el Espíritu es el 
“Gozo” del amor, (el Paráclito, el Consolador, Aquél que da la 
alegría), la Hipóstasis de la Belleza; b) la relación de Dios, obje- 


61 Ibid., 75. 

62 Ibid., 75. 

63 Ibid., 75. 

64 Florenskij señala cómo sólo el Hijo, en cuanto Amor hipostático, se ha 
podido encarnar: «porque el amor es un acto substancial que pasa del sujeto al 
objeto, y cuyo apoyo está en el objeto, mientras que el conocimiento y la alegría 
están dirigidos al sujeto, y es en éste donde se encuentra el punto de aplicación 
de su fuerza. El Amor de Dios pasa a nosotros, pero el conocimiento y la alegría 
contemplativa permanecen en Él», Ibid. 75. El amor activo, por el que se manifies¬ 
ta en el hombre el conocimiento de Dios, sigue, pues, el movimiento de la 
Encarnación 
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to de conocimiento, con el sujeto humano que recibe su amor 
“fontal” y, en él, su conocimiento; c) la relación del sujeto huma¬ 
no con los otros sujetos, el amor “irradiado" hacia las otras per¬ 
sonas y hacia la creación, amor que, objetivamente, es belleza. 
Estos tres aspectos de la relación personal están mutuamente 
relacionados, son expresión de una única vida espiritual di vi no- 
humana, el fondo de la eclesialidad, la comunión de amor y 
conocimiento del Dios trinitario con la persona singular y, a tra¬ 
vés de ella, en su amor, con los otros hombres y con la crea¬ 
ción entera, que es divinizada y “embellecida” en este amor. 

La única vida espiritual, la eclesialidad, posee una dinámi¬ 
ca que, partiendo de la Trinidad, se vierte, a través de la perso¬ 
na que la recibe en su relación con Dios, hacia toda la creación. 
Pero esta dinámica es diferenciada por la condición peculiar de 
cada uno de los sujetos de la relación. En concreto: 

a) De Dios al hombre: «Dios, que me conoce por el hecho 
de ser su creación, que me ama, por el Hijo, como su “imagen”, 
como su hijo, que se goza de mí en el Espíritu Santo como de 
su “semejanza”, Dios me conoce, me ama y se regocija activa¬ 
mente, porque yo Le soy dado. La fuente del conocimiento, del 
amor y del gozo es Dios mismo» 65 . El hombre, como “creación", 
“imagen” y "semejanza", como objeto de la relación trinitaria en 
la gracia, es un dato actual para Dios, que es el principio fonta¬ 
nal y el origen de la relación. 

b) No ocurre así con el hombre, llamado a los mismos 
actos de conocimiento, amor y gozo en relación con Dios: «Pero 
mi conocimiento de Dios, mi amor por Él, mi alegría respecto a 
Él, son pasivos, porque Dios no me es dado más que en parte 
y puede serme dado sólo en la medida en que me asemejo a 
Él» 66 . Es ésta una afirmación que tiene muchas consecuencias. 
Dios no es, en principio, un dato actual para el hombre, existe 
una distancia ontológica que sólo puede remontar el esfuerzo 


65 Ibid., 75. 

66 Ibid-, 75. 
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de asimilación a Dios, el paso “de la imagen a la semejanza", 
que es la ley de la ascesis y de la vida espiritual a parte homi- 
nis. Para que Dios sea un dato actual de la conciencia y de la 
vida, el hombre ha de estar divinizado. Mostraremos más tarde 
las consecuencias pneumatológicas de esta afirmación. 

c) ¿Cuál es el camino para adquirir la semejanza divina? 
Para Florenskij «esta “asimilación" al amor de Dios es un amor 
activo hacia lo que ya me es dado» 87 : la creación, a cuyo “dato” 
el amor debe añadir la iluminación interna y el sentido. Mi amor 
sólo puede ser activo hacia lo que poseo como un dato. El amor 
a la creación, en la comunión espiritual con los otros, es la vía 
de la asimilación a Dios. Presentamos un esquema de estas 
dimensiones de la única vida divino-humana, construida en el 
amor activo. 



medida de mi «asimilación- a m * semejanza activa de Dios, es un 

Él por el amor amor activo nada lo que ya me es 

dado: la creación, que ha de ser 
internamente iluminada por el amor 
(proceso de la Encarnación) 


67 Ibíd., 75. 
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Esta es la síntesis de la estructura trinitaria del amor, que 
procede del seno del Dios Trinitario como la energía de su pro¬ 
pia vida, y se transmite, por la actividad del hombre, a toda la 
creación: 

««El conocimiento de Dios aparece y se manifiesta en el hombre, 
indefectiblemente, por un amor activo hacia lo creado, en cuan¬ 
to que ya está dado por la experiencia directa. Este amor mani¬ 
festado hacia lo creado es contemplado objetivamente como 
belleza. De este hecho provienen la delectación, el gozo, la 
serenidad experimentadas cuando es contemplado. Aquello que 
causa el gozo es llamado belleza: el amor, como objeto de con¬ 
templación, es belleza. Mi vida espiritual, mi vida en el Espíritu, 
mi “asimilación a Dios”, que se lleva a cabo en mí, son belleza, 
esa misma belleza de la criatura original, de la cual fue dicho: “Y 
vio Dios todo lo que había creado, y era muy bueno" (Gen. 1, 
31). Amar al Dios invisible es descubrirle pasivamente el propio 
corazón y esperar su revelación activa, con el fin de que la ener¬ 
gía del amor divino descienda en el corazón: (...) “causa diligen- 
di Deum Deus est+ [San Bernardo, De dilectione Dei 1,1]. Por el 
contrario, amar a una criatura visible es permitir a la energía divi¬ 
na recibida manifestarse por medio y alrededor de aquél que la 
ha recibido, del mismo modo en que esta energía actúa en la 
Divinidad tri-hipostática misma: es permitirle el traspaso a otro, 
permitir que se transmita sobre un hermano. Para los esfuerzos 
propiamente humanos, amar al hermano es absolutamente 
imposible. Es la obra de la fuerza de Dios. Amando, amamos por 
Dios y en Dios» 68 . 

2.2. El amor, manifestación de la Verdad. Amor y conocimiento 

Entre «la vida en el seno de la Trinidad y el infierno» tertium 
non datur. No sorprende, por tanto, esta afirmación fundamen¬ 
tal de Florenskij: «Sólo puede amar verdaderamente el que ha 
accedido al conocimiento del Dios Tri-ünico» 69 . El amor autén¬ 
tico, que es manifestación de la Verdad, proviene del conoci- 


68 Ibid., 84. 

69 Ibid-, 84 
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miento de Dios y de la comunión con su ser. Entre el conoci¬ 
miento y el amor se da una «vinculación metafísica» 70 . Esta 
estrecha vinculación de ambas dimensiones las explícita 
Florertskij, como es habitual en su proceder, con una exégesis 
de diversos pasos de la Escritura, en los que busca el sentido 
ontológico que en ellos se encierra. En este caso investiga las 
epístolas de san Juan y el «himno del amor» de 1 Cor 13. Como 
muestra el sentido ontológico, y no meramente moral, de ^Jn 
3,14-15 7 \ “odiar” y “no tener la vida eterna” es una relación 
metafísica entre dos estados: «“El que no tiene la vida eterna", 
es decir, el que no ha entrado en la vida de la Trinidad, no pue¬ 
de amar, porque "el amor por el hermano” es una manifesta¬ 
ción, una especie de emanación de la fuerza divina que irradia 
aquél que ama a Dios» 72 . La misma relación ontológica ente el 
amor y el conocimiento presupone el paso de Un 2,9-11 73 , don¬ 
de se vinculan, como un sólo estado metafísico, el “amar” y el 
"permanecer en la luz”: 

«La luz es la Verdad, y esta Verdad se manifiesta ciertamente. 
El modo de su traspaso a otro es el amor, así como el odio es el 
modo en que se traspasa a otro el estado de las tinieblas de la 
ignorancia, que se obstina y que rehúsa reconocerse como tal. 
(...) La luz interior del alma y su aparición en otro se correspon¬ 
den tan exactamente que de la vibración de una se puede con¬ 
cluir la otra. (...) El conocimiento de Dios engendra el amor de 
modo tan necesario como una lámpara expande la luz, como el 
perfume nocturno se exhala de la corola abierta de una flor» 74 . 


70 ibid., 86. 

71 «Sabemos que hemos pasado de la muerte a la vida porque amamos a 
los hermanos. El que no ama a su hermano permanece en la muerte. El que odia 
a su hermano (...) no tiene en él la vida eterna» 

72 Stolp 85. 

73 «Quien dice que está en la luz y odia a su hermano, todavía está en las 
tinieblas. Quien ama a su hermano permanece en la luz y nada le hará tropezar. 
Sin embargo, el que odia a su hermano está en las tinieblas, camina en las tinie¬ 
blas y no sabe a dónde va, porque las tinieblas le han cegado los ojos». 

74 Stolp 85. 
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No sólo la Escritura, también la liturgia bizantina pone de 
manifiesto la circularidad entre el amor y el conocimiento trini¬ 
tario, cuando, como comenta Florenskij, el diácono, invitando a 
la asamblea a confesar el Símbolo de la Fe, introduce este 
momento con las palabras: «Amémonos los unos a los otros, 
con el fin de confesar unánimemente al Padre, al Hijo y al 
Espíritu Santo, la Trinidad unisubstancial e indivisible»: es nece¬ 
sario el amor unánime para confesar el dogma. El Símbolo de 
la fe, extensión de la fórmula bautismal, es «la expresión del 
dogma de la unisubstancialidad de la Santísima Trinidad. De 
este modo, todo lo que precede al Credo es una preparación 
para dirigir “la atención" sobre el término U uni-substaicalidad‘. 
La "unisubstancialidad' es la "sabiduría” ( premudrost)» 76 . 

Una frase de Gregorio de Nisa, que sirve de motivo a toda 
La columna, resume todo el sentido de la relación entre el amor 
y el conocimiento: «t| yvütaiq á-yairr) 7ÍveToct» 76 , el conoci¬ 
miento se convierte en amor' 7 . 


75 Ibid., 87. Florenskij comenta esta práctica de la liturgia, deduciendo de 
aquí uno de los principios más importantes de su filosofía homoousiana: «la idea 
de esta norma litúrgica es clara: el amor mutuo representa por sí solo la condición 
de la unanimidad (edino-mystija), -ópo-voía-, de la unidad de pensamiento de los 
que se aman unos a otros, por oposición a las relaciones exteriores de unos res¬ 
pecto a otros, que no procuran más que una similitud de pensamiento ( podobno- 
myslie) -ópo-voía-, sobre la cual se fundan la vida del mundo, la ciencia, la socie¬ 
dad, el Estado, etc. Sólo la unidad de pensamiento (ed/no-myslie) ofrece la base 
sobre la que es posible la confesión común (...), es decir, la que hace posible alcan¬ 
zar y reconocer el dogma de la unidad de substancia: (...) en esta unidad de pen¬ 
samiento, o a través de ella, entramos en contacto con el misterio de la Divinidad 
Triúnica», Ibid., 87. 

76 Gregorio de Nisa. De anima et resurrectione. PG 46, 96 C. Para P. 
Innokentij padre Pavel, «por su problemática (...), se encuentra muy cerca de 
Gregorio de Nisa, un padre con muchas de cuyas líneas y perspectivas fueron afi¬ 
nes la teología y el pensamiento religioso de la época del paso del siglo XIX al XX. 
(...) Por lo que respecta a la relación de Florenskij con el segundo de los Gregorios, 
este último le era muy querido por su ontología del camino del conocimiento de 
Dios», leromonach Innokentij (Pavlov), “Svjaáéennik Pavel Florenskij i ego vklad v 
razvitie bogoslovskoj mysli pravoslavnoj cerkvi" en PFIK 487. 

77 El Oriente cristiano, y la filosofía religiosa rusa tras sus huellas, afirmará 
que el amor es un “principio gnoseológico", principio que funda el carácter eclesial 
del conocimiento, cf. T. Spidlik, L'idée msse, cit., 84-85. Sobre la relación entre el 
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2.3. El amor, iluminación interna de lo empírico y unión de los 
dos mundos 

¿Cuáles son las características del amor que manifiesta la 
Verdad divina poseída? Como muestra San Pablo en ICor 13, 
«si no tengo el amor», entonces las obras empíricas, meramen¬ 
te externas, «no me sirven de nada». Florenskij critica la confu¬ 
sión entre el amor auténtico y el mero humanitarismo, nacido de 
«una simpatía natural o de ideas abstractas» 78 . Vemos refleja¬ 
da en esta crítica el esquema que Florenskij repite en otros 
muchos pasos, y que es esencial en su reflexión: la simpatía 
natural es el dato empírico ciego, no dotado de una interna sig¬ 
nificación espiritual, y las ideas abstractas son ideas vacías, no 
encarnadas en la materia viviente. Para este tipo de amor «todo 
comienza y se acaba por la actividad empírica, el valor de la 
obra es definido por su acción visible» 79 . Florenskij, siguiendo a 
San Pablo, llama a este amor un amor judaico. Por el contrario, 
«para el amor espiritual, en sentido cristiano, este valor no es 
más que un oropel (...). Lo que es deseable no es el lado exte¬ 
rior, la “película’’ de actividades particulares, es la vida de gra¬ 
cia que fluye de cada acto creador de la persona» 80 . Y este 
amor tiene su origen sólo en Dios: «lo que es llamado "el amor” 
fuera de Dios no es el amor, no es más que un fenómeno natu¬ 
ral, cósmico», que no constituye «el objeto de un juicio de valor 
cristiano absoluto» 81 . Sólo el amor que nace del esfuerzo crea¬ 
dor en el seno de la comunión con la vida trinitaria puede supe¬ 
rar la contradicción entre el mero dato empírico y el sentido 
vacío. Este amor, efectivamente, «añade el valor al dato, intro- 


amor y el conocimiento en la tradición occidental, cf. Roland-Gosselin, “La connais- 
sance affective", RSPT (1938) 5-26; I. Menéndez Reigada, “El don de sabiduría y 
el amor afectivo”, Ciencia Tomista 73 (1947) 286-300; R. Javetet, "Intelligence et 
amour chez les auteurs spirituels du Xlle siécle”, RAM 37 (1961) 273-290; 429- 
450. 

78 Stolp 89. 

79 Ibid., 89. 

80 Ibid., 89. 

81 Ibid., 90. 
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duce el deber en e! dato que fluye; y es el deber el que otorga 
realmente a lo dado una duración: sin deber, el dato empírico 
fluye (...); con él, permanece (...): es el amor el que reúne los 
dos mundos» 02 . El amor, por tanto, tiene la misma función que 
el símbolo auténtico y que la actividad del culto, extensión 
sacramental de la Encarnación del Logos. Es más, podríamos 
decir que, siendo el Logos la Hipóstasis del Amor, toda activi¬ 
dad que tiende, tras las hormas de la Encarnación, a elevar la 
materia de su condición de dato desnudo hasta el sentido que 
ha de iluminarla internamente, o que tiende a hacer descender 
el sentido para incorporarlo en el mundo empírico, es una acti¬ 
vidad que expresa la dinámica del amor, y que nace del amor. 
Vimos cómo la Verdad viviente es aquélla que supera el tiempo, 
asumiendo dentro de sí la contradicción de los dos mundos. 
Sólo el amor, que es la expresión o manifestación activa de la 
Verdad viviente, puede otorgar, desde dentro, la permanencia y 
la eternidad a todo lo que fluye en el tiempo. 

El amor auténtico es, entonces, «una salida fuera de lo 
empírico y un paso a una realidad nueva» 83 . La condición de 
este amor es el conocimiento de Dios, hasta tal punto que «el 
amor a otro es un reflejo del conocimiento verdadero proyecta¬ 
do sobre otro. Y el conocimiento es la revelación de la Verdad 
Tri-Hipostática misma al corazón, es decir, la presencia en el 
alma del amor de Dios hacia el hombre». El amor auténtico 
supone la conciencia «de haber recibido realmente un ser nue¬ 
vo y de haber accedido a la comunión personal con Dios» 04 . 

2.4. La kénosis del amor y su estructura trinitaria 

¿Cuál es la estructura interna del amor espiritual, del amor 
que es «la Verdad manifestada»? 


82 Ibid-, 92. 

83 Ibid., 90. 

84 Ibid., 90. 
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En primer lugar, el amor espiritual tiene la misma densidad 
metafísica que caracteriza al acto divino del que parte, y en el 
que tiene su sentido. Concretamente, el amor espiritual se 
manifiesta «por una superación de los límites de la aseidad, por 
una salida fuera de sí mismo» 85 : 

«Es en el amor donde se reconoce la Verdad absoluta. Pero la 
palabra “amor” (...) no es entendida aquí en el sentido subjetivo 
y psicológico, sino en el sentido objetivo y metafísico. No es que 
el amor fraterno contenga él mismo la Verdad (...), no es que 
este amor al hermano lo agote todo. (...) El amor hacia el herma¬ 
no es una manifestación a otro, una aportación, como un influjo 
sobre otro de esta entrada en la vida divina, experimentada por 
el sujeto que entra en comunión con Dios como el conocimien¬ 
to de la Verdad. La naturaleza metafísica del amor consiste en 
superar de manera supra-lógica la identidad desnuda del Yo = 
Yo, y en salir de sí mismo. Esto se produce cuando la fuerza divi¬ 
na, que rompe los lazos de la aseidad humana finita, fluye sobre 
otro y lo compenetra. Saliendo de sí mismo para estar en otro, 
en un no-yo, el yo se convierte en este no-yo; se vuelve con¬ 
substancial al hermano; consubstancial, homoousios, y no tan 
sólo parecido por la substancia, homoiousios. Esa similitud 
constituye todo el moralismo, es decir, una tentativa vana e inte¬ 
riormente insensata de amor humano, extra-divino» 86 . 

En segundo lugar, como expresión de la Verdad divina, el 
amor espiritual reproduce en sí mismo los rasgos del Sujeto 
Trinitario de la Verdad, cuya vida es el acto eterno de la identi¬ 
dad viviente: la renuncia a sí mismo por el otro (amor sacrificial) 
y el reencuentro en el tercero (amor glorificador) 87 . El amor 
"manifiesta la Verdad", primeramente, en un acto kenótico: 


85 Ibid., 91. 

86 Ibid., 91. 

87 Véase el desarrollo magnífico de este aspecto doble de la vida de amor 
del Sujeto Trinitario en S. Bulgakov, II Paráclito (Bologna 1987) 143-146, quien afir¬ 
ma: «Si el primer axioma del amor afirma que no se da amor sin sacrificio, el 
segundo, superior, porque es el último, afirma que no hay amor sin gozo y sin feli¬ 
cidad, y, en general, no puede darse felicidad fuera del amor», 144. 
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««Elevándose por encima de la ley de identidad, lógica y privada 
de contenido, identificándose con el hermano amado, el yo se 
convierte libremente, por ese hecho mismo, en un no-yo, o, para 
emplear el lenguaje de los himnos sagrados, “se devasta", “ago¬ 
ta su ser", “se despoja”, “se abaja” (Cf. Fil. 2, 7): es decir, que 
renuncia a sus atributos necesarios, dados, propios, y a las 
leyes naturales de la actividad interior según la ley del egoísmo 
ontológico o de identidad; en nombre de la norma de otro ser, el 
yo deja sus riberas, abandona la norma de su ser propio y se 
somete voluntariamente a una nueva imagen, con el fin de 
incluirse en el yo de otro ser que, para él, es un no-yo. De este 
modo, este no-yo impersonal se convierte en una persona, un 
altar ego ; es decir, Tú» 88 . 

En el amor, sin embargo, el yo entregado se recupera a sí 
mismo de un modo fundado y pleno. Es al aspecto “glorifica- 
dor" del amor trinitario, plasmado en la dinámica misma de la 
consecución de una identidad viviente por parte de la persona 
humana: 

«Sin embargo, por este “empobrecimiento” o “agotamiento" del 
yo, por este “despojo” o esta “kénosis", se produce en contrarré¬ 
plica un restablecimiento del yo en la norma del ser que le es 
propia; y, por lo demás, esta norma ya no es solamente dada, 
sino que es justificada, es decir, que no es solamente actual en 
un lugar y en un momento dados, sino que adquiere una impor¬ 
tancia universal y perpetua. En el otro, por medio de su abaja¬ 
miento, la imagen, o la forma, de mi ser, encuentra una "reden¬ 
ción”, es rescatada del poder de la afirmación pecaminosa de sí, 
es liberada del pecado de la existencia solipsista, del que habla¬ 
ban los pensadores de Grecia. Finalmente, en el tercero, una 
vez rescatada, es "glorificada", es decir, que es afirmada en su 
valor imperecedero. Por el contrario, sin un tal rebajamiento, el 
yo no habría dispuesto de su norma propia más que en poten¬ 
cia, no en acto. El amor es el “sí” que el yo se pronuncia a sí mis¬ 
mo. El odio, es el “no” a sí mismo» 89 . 


88 Stolp 92. 
B9 Ibid., 92. 
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2.5. La comunión espiritual en el amor como fundamento de la 
Iglesia 

Para vivir concretamente el amor, «esta fuerza centrífuga 
del ser, que emana de aquél que conoce la Verdad» 90 , es nece¬ 
saria la comunión espiritual. Solamente en ella la persona se 
puede fundar a sí misma, o mejor, ser fundada en el amor, y 
construirse para la Eternidad. ¿De qué modo adviene esta auto- 
fundación de la persona en la comunión espiritual? 

Recordemos la definición de la Verdad desarrollada de 
modo sólo lógico-formal en la carta 2 9 , La duda: «La Verdad es 
la contemplación de Sí por Otro, en un Tercero». La comunión 
espiritual en el amor manifiesta el contenido viviente de esta 
Verdad, ya que, en el seno del amor trinitario, «como en un 
espejo, cada yo ve en ia imagen divina del otro su propia ima¬ 
gen de Dios» 91 . En esta relación «el amor de aquél que ama, 
haciendo pasar su yo al del amado, al tú, le comunica a éste, 
por eso mismo, el poder de conocer en Dios al yo que ama y de 
amarlo en Dios. El amado se convierte a su vez en amante, se 
eleva él mismo por encima de la ley de identidad y se identifica 
en Dios con el objeto de su amor. Transporta su yo en el primer 
yo amante por medio de un tercero, etc.» 92 . 

Este amor es un acto trans-empírico, que comunica con 
Dios y reproduce, por tanto, en la gracia, los rasgos de su iden¬ 
tidad viviente, de su consubstancialidad. «Elevándose por enci¬ 
ma de los límites de su naturaleza, el yo sale de la limitación 
temporal y espacial, y entra en ia Eternidad» 93 . Por eso es un 
amor inaccesible al entendimiento, que sólo puede representár¬ 
selo como una serie ilimitada de actos yuxtapuestos. Los actos 
empíricos del amor mutuo son, sub specie aeternitatis, sinteti¬ 
zados en la identidad del acto trinitario: 


90 lbid„ 94. 

91 Ibid., 93. 

92 Ibid., 92-93. 

93 Ibid., 93. 
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«Aquí, todo el proceso de la correlación entre los que aman es 
un acto único, donde la serie infinita de los momentos distintos 
del amor encuentran su síntesis. Este acto único, eterno e infini¬ 
to, es el de la consubstancialidad de los que aman en Dios: el yo 
es aquí el mismo que el otro yo y, juntamente, distinto de éste. 
Cada yo es un no-yo, es decir, tú, en virtud de su renuncia por 
otro; y cada yo es también yo, en virtud de la renuncia del otro 
yo por él» 94 . 

Es decir, la identidad y la diversidad de cada "yo” es, en el 
amor, el fruto de la mutua relación: en ella cada uno, por su 
autorrenuncia, se recobra y se funda “en el otro”. De este modo, 
«en lugar de dos yo separados, opuestos y obstinados en sí 
mismos, tenemos ahora una diada, un ser bi-único, cuyo princi¬ 
pio de unidad está en Dios: "finís amoris, utduo unum fian('» 9S . 

El círculo se cierra por el tercero , que, en la belleza, afir¬ 
ma a los sujetos de la diada en su identidad y autonomía 
hipostática, abriéndolos e insertándolos, por el amor de la 
Tercera Persona, el Espíritu Santo, que «lleva todo a plenitud» 
y lleva a cabo la "reproducción’’ de la vida trinitaria, en la 
comunión de la Iglesia. De este modo, la Iglesia nace como 
«el desarrollo objetivo de las Hipóstasis del amor divino», 
como un organismo diferenciado en el seno de una misma 
vida espiritual 96 : 

«Esta diada, por su esencia, tiene el amor y, como amor encar¬ 
nado, es bella para la contemplación objetiva. Si, para el pri- 


94 Ibid., 93. 

95 Ibid., 93. 

96 Refiriéndose a la cualidad de cada uno de los modos de la relación en el 
seno de la ‘trinidad’' eclesial, Florenskij afirma que «cada una de las hipóstasis de 
la trinidad, poseyendo en sí misma la vida espiritual: conocimiento-amor-gozo, bajo 
aspectos metafísicos diferentes, según su posición particular en el seno de la tri¬ 
nidad, se distingue así por el tipo de vida espiritual, por la organización de esta 
vida, por su camino particular hacia Dios. Esto da tal o cual matiz a su conocimien¬ 
to, a su amor y a su gozo: de modo que el amor de la primera hipóstasis es ardien¬ 
te, celoso; el de la segunda dulce, sacrificial; el de la tercera, exaltado, palpitante», 
Ibid,, 95. 
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mer yo, el punto de partida de la consubstancialidad es la ver¬ 
dad, y para el segundo, para el tú, es el amor, para el tercer yo, 
para él, este punto de partida y de apoyo es la belleza. En él, 
la belleza suscita el amor, y el amor otorga el conocimiento de 
la verdad. Admirando la belleza de la diada, él, el tercer térmi¬ 
no, ama, y, por esto, conoce a la diada, afirmando a cada yo 
en su autonomía hipostática de ser. Por esta afirmación, el yo 
que contempla restablece la identidad de las hipóstasis con¬ 
templadas: la del primer yo como aquél que ama y es amado; 
la del segundo yo como aquél que es amado y que ama, en 
cuanto tú. De este modo, abandonándose a la diada, rasgan¬ 
do el envoltorio que le encerraba en sí mismo, el tercer yo 
entra en comunión con la consubstancialidad de Dios de la 
diada, y ésta se convierte en tríada. Sin embargo, él, este ter¬ 
cer yo, contemplando la diada como objeto, se convierte en el 
principio de una nueva tríada. Por su tercer yo, todas las tría¬ 
das se reúnen, se enraízan la una en la otra, para componer 
un todo consubstancial: la Iglesia, o Cuerpo de Cristo, como 
desarrollo objetivo de las Hipóstasis del amor divino. Cada yo 
tercero puede ser el primero de una segunda tríada y el segun¬ 
do de una tercera, de tal modo que esta cadena de amor, par¬ 
tiendo de la Trinidad Absoluta, que sostiene todo por su fuer¬ 
za, como hace el imán con la lima de hierro, se extiende cada 
vez más lejos» 97 . 

La comunión espiritual, como amor encamado, es decir, 
como amor realizado, es bella, y esta belleza, que contiene y 
expresa una plenitud supraempírica, es la manifestación de la 
Tercera Persona. La belleza coronará la estructura trinitaria del 
conocimiento de la Verdad, mostrándose como la máxima racio¬ 
nalidad: en la búsqueda ascética de la belleza de la Luz espiri¬ 
tual, el asceta alcanzará la intuición racional de la revelación del 
Espíritu. La belleza que “realiza el amor” será la clave que nos 
descubra la necesidad interna de la pneumatología en la teolo¬ 
gía de Florenskij. 


97 Ibid., 94. 
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C. Conclusión 

Hemos expuesto las características del conocimiento-amor 
personal y su dinámica trinitaria, descrita como la participación 
en el movimiento eterno de la vida del Dios Trino en la pericho- 
resis de la Verdad, el Amor y la Belleza. El conocimiento espiri¬ 
tual es un conocimiento creativo, que se convierte en el funda¬ 
mento de una filosofía y una concepción del mundo que 
Florenskij describe como «filosofía de la unisustancialidad», o 
de la identidad personal: una vez en posesión real, por medio 
de la fe, del objeto de la intuición intelectual, el Sujeto Trinitario 
de la Vida infinita, y una vez en posesión del conocimiento de la 
estructura íntima de este Sujeto, el filósofo puede contemplar la 
realidad desde su altura y a su luz, desplegando una ontología 
trinitaria. La filosofía en el seno de la fe, desde la cumbre del 
máximo conocimiento personal posible, habrá de reconstruir el 
paisaje del ser, que no podrá no revelar en su totalidad y en 
todos sus ámbitos concretos las características propias de lo tri¬ 
nitario y de lo personal. Pasamos a estudiar ahora el aspecto 
pneumatológico de este personalismo florenskijano. 



Capítulo 6 o 

LA KÉNOSIS DEL ESPÍRITU" Y LA CONDICIÓN 
ANTINÓMICA Y CRUCIFICADA DE LA VERDAD 


Estudiamos en este capítulo la culminación de la gnoseo- 
logía teológica de Florenskij, su reflexión sobre la condición 
antinómica de la verdad, que constituye el segundo momento 
de la exposición de las condiciones reales del acto de fe. 
Sondeamos ahora sus aspectos pneumatológicos para poner 
de manifiesto un punto que sostiene la entera gnoseología flo- 
renskijana, y que se desarrollará en la segunda parte de La 
columna como un acorde constante en el tratamiento de los 
caminos de la salvación, acorde que nos parece de una origina¬ 
lidad e importancia radicales: tanto la antinomicidad de la ver¬ 
dad en su forma terrena, como el carácter antinómico de la con¬ 
dición humana, y, consiguientemente, de las vías de la salva¬ 
ción, tienen su último fundamento en la teología del Espíritu 
Santo. 

El desarrollo del capítulo es el siguiente: primero se estu¬ 
dia la última parte de la carta La Luz de la Verdad, donde se 
expone la relación del Espíritu Santo con la Luz y la Belleza. Un 
segundo momento estudia el artículo Los testigos de la 
Filosofía del culto, que presenta la categoría del testimonio 
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como una categoría cognoscitiva, emparentada con los temas 
pneumatológicos precedentemente señalados. El tercer aparta¬ 
do afronta las líneas fundamentales de la pneumatología de 
Florenskij, tal como son desarrolladas en la carta El Paráclito, 
de La columna-, mostrar cómo esta pneumatología fundamenta 
la condición antinómica de la Verdad (Carta 6° La contradic¬ 
ción), será el objetivo del cuarto apartado. Terminaremos expo¬ 
niendo la condición antinómica como propia, no sólo de la for¬ 
ma lógica de la Verdad, sino también de la realidad material 
sacramental. 


A. La revelación de la Luz divina 
1. La belleza, suprema racionalidad 

«La Verdad manifestada es el Amor, el Amor realizado es 
la Belleza». Estudiamos el puesto de la Tercera Persona en el 
proceso trinitario del conocimiento. La frase citada nos orienta 
en el camino: realización, plenitud, Belleza. Hemos visto des¬ 
arrollarse la estructura espiritual del amor cristiano, manifesta¬ 
ción de la Verdad conocida. El círculo se cierra en la figura del 
Tercero, el modo «Él», la contemplación objetiva de la relación, 
que es bella y creadora de belleza. En efecto, el Tercero saca a 
las dos primeras personas de su clausura, y en la belleza hace 
objetiva la relación del amor y el conocimiento. Pero, hacia fue¬ 
ra, ese amor irradia y se realiza también en la belleza. La belle¬ 
za es, pues, contemplada por el Tercero, y, al mismo tiempo, 
realizada por Él en el ámbito externo. Esta función de culmina¬ 
ción del proceso trinitario y de su apertura a las otras hipósta- 
sis creadas, divinizadas, y a la entera realidad, le corresponde 
ai Espíritu Santo 1 . El Espíritu Santo, en efecto, corona la vida tri- 


1 Con Florenskij, también Bulgakov asumirá las líneas de fondo de la pneu¬ 
matología de San Basilio, afirmando que, si bien «la creación del mundo es consi¬ 
derada siempre en la dogmática cristiana como acción del Dios tri-hipostático, que 
subsiste en la Santísima Trinidad», esto no obstante, «hay que distinguir en esta 
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nitaria, y corona también la relación del hombre con Dios. En 
primer lugar, Él es el que lleva a término el acto de fe: 

«No son la intuición ni el razonamiento los que otorgan el cono¬ 
cimiento de la Verdad. Ésta aparece en el alma por una libre 
revelación de la Verdad Tri-Hipostática misma, por una visita de 
la gracia que le hace el Espíritu Santo. Un acto voluntario de la 
fe constituye la premisa de una tal visita, un acto absolutamen¬ 
te imposible para la aseidad humana, y que se efectúa por la 
“atracción” que ejerce el Padre, que está en el cielo ( Jn 5,44). 
Pero el que ha llevado a cabo el podvig de la fe ignora por la 
fuerza de Quién lo ha hecho. Sólo habiendo creído en el Hijo y 
recibido de Él la promesa del Espíritu Santo el creyente sabrá 
quién es el Padre (Le 10, 22); sólo en el Hijo de Dios reconoce¬ 
rá al Padre como Padre, y así se convertirá él mismo en hijo» 2 . 

La revelación personal de la Verdad misma cura la herida 
de la contradicción entre las vías de la intuición y del razona¬ 
miento. Esta revelación es la gracia del Espíritu Santo, que hace 
posible lo que a la condición carnal y pecadora del hombre le 
era imposible: el podvig de la fe, que es el acceso al Padre en 
el amor y en la filiación. El fruto de la obra del Espíritu es la rea¬ 
lización del amor en el hombre, su santificación. Y esta santifi¬ 
cación se muestra como belleza, transparencia realizada a la 
Luz divina. En la intuición de esta Luz culmina todo el proceso 
del conocimiento real de la Verdad, que comenzó con la intui¬ 
ción del amor por medio de la invocación de la gracia en el seno 
de la desesperanza. Ahora la Luz misma del Espíritu testimonia 
que el asceta ha culminado su entrada en Dios y la entrada de 


acción el papel de cada una de las hipóstasis: del Padre, como causa inicial; del 
Hijo, como demiurgo; del Espíritu Santo, como aquél que lleva a cumplimiento (san 
Basilio Magno)», S. Bulgakov, II Paráclito, cit., 358. Para Bulgakov el Espíritu Santo 
«es propiamente el creador hipostático del mundo, aquel Yo divino que se dirige al 
mundo con la palabra creadora fíat». 359; de este modo, puede llamar al Espíritu 
la «Hipóstasis de realidad», 362. Sobre la pneumatología de Florenskij, cf. L. ¿ák, 
“Lo Spirito Santo e la nuova creazione. Testimonianza di P.A. Florenskij”, Filosofía 
e teología 3 (1998) 510-526. 

2 Stolp 95. 
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Dios en él, su contacto con la «Verdad sustancial». Y este logro 
espiritual es la experiencia que los ascetas del Oriente cristiano 
tanto han estimado, la visión de la "Luz tabórica”: 

«Por el Hijo recibe el Espíritu Santo y, entonces, en el Paráclito, 
contempla la belleza indecible del ser de Dios, experimenta el 
gozo de una conmoción inexplicable, viendo en el interior de su 
cuerpo “la luz espiritual”, o “la luz del Tabor”; y él, él mismo se 
vuelve espiritual y admirable. El tropario de San Sergio de 
Radonez nos lo dice: “...el Espíritu Santo ha venido a habitarte, 
y por su acción estás adornado de luz"; dicho de otro modo, el 
Espíritu Santo es reconocido como la fuente y la causa de la 
belleza del santo» 3 . 

El esfuerzo de Florenskij es mostrar la racionalidad supe¬ 
rior de esta visión de la Luz, reflejada en la belleza del santo. El 
santo, el pneumatóforo, será la figura típica de la humanidad 
realizada. De este modo, la intuición de la Luz del Espíritu es el 
núcleo de la justificación de la razón humana, y aún más: es la 
realización experimental de la teodicea y de la antropodicea. 

La intuición intelectual o discursiva, la percepción experien¬ 
cia! de la realidad espiritual del dogma, se encierran en la visión 
de la Luz: 

«La luz espiritual, acompañada a veces por el “calor”, y por el 
“perfume" espirituales, he aquí la intuición intelectual que buscá¬ 
bamos, la intuición que comprende la serie de los elementos 
que la fundan, la belleza perfecta como síntesis del dato abso¬ 
luto, concreto, y de lo justificado absoluto, racional. La luz espi¬ 
ritual es la de la Divinidad Tri-Hipostática misma, la esencia divi¬ 
na que no es simplemente dada, sino que se da a sí misma. Es 
la “luz de la razón” o del “conocimiento", que se ha elevado 
sobre el mundo desde el Nacimiento del Señor Jesucristo» 4 . 

Este texto representa un nudo donde se enlazan muchas 
de las líneas de la reflexión de Florenskij. La Luz espiritual es la 


3 Ibid., 95-96. 

4 Ibid-, 96. 
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«intuición que comprende la serie de los elementos que la fun¬ 
dan», la intuición autoevidente y autojustificada. Como tai, es la 
belleza perfecta. Todos los esfuerzos, inútiles en el plano del 
mero entendimiento, por sintetizar el dato y la intuición, se nos 
muestran entonces como una búsqueda de la belleza, imposi¬ 
ble de realizar en el plano natural: la belleza perfecta es la «sín¬ 
tesis del dato absoluto, concreto, y de lo justificado absoluto, 
racional», la síntesis de la materia y del sentido, de la realidad 
y de la idea, del Verbo y de la carne. La belleza es la suprema 
racionalidad, la de la encarnación concreta del Verbo, que exha¬ 
la el "perfume" del Espíritu. En Él, en el Tercero, desde la Carne 
del que es el Sentido encarnado, culmina, ad intra, el "proceso" 
trinitario; y en Él mismo, ad extra, se comunica la racionalidad 
suprema en la síntesis de una belleza que transfigura ontológi- 
camente la vida: «el Espíritu Santo, que corona el amor del 
Padre y del Hijo, es el objeto y el órgano de la contemplación de 
la belleza» 5 . En la belleza se muestra, entonces, la racionalidad 
interna de la Verdad divina, que era el objeto de la búsqueda de 
la teodicea: en la experiencia de la Luz Trinitaria, la esencia divi¬ 
na no es simplemente dada, una potencia externa, un hecho 
bruto que exige el sometimiento humano y no puede más que 
suscitar su rebeldía, un ídolo que exige una adoración alienan¬ 
te: la esencia divina se da a sí misma, se comunica en la justi¬ 
ficación interna de su Santidad, sale de sí misma llevando a su 
culmen el amor kenótico, y despertando con ello la auténtica 
adoración digna de Dios y del hombre, la adoración «en espíri¬ 
tu y en verdad» 6 . 

2. La visión de la Luz en la síntesis del dogma trinitario 

En la experiencia de la Luz Tabórica, el asceta entra en 
contacto real con la iluminación divina. La racionalidad dogmá- 


5 Ibid., 99. 

6 Cf. Dogmatizm i dogmatika. SCT-1 550, 
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tica, que estudiamos en el capitulo 5 a de un modo formal, 
encuentra su realización actual en la visión de la Luz. 

Florenskij apoya siempre su argumentación sobre los 
hechos de la experiencia mística real del fenómeno que trata, 
recogiendo testimonios de la Escritura, y sobre todo de la litera¬ 
tura ascética oriental. Como en el caso de la Escritura, se trata 
siempre de descubrir en estos fenómenos, cuya realidad es 
aceptada sin más 7 8 , la profunda ontología: son experiencias del 
“sentido encarnado", de la realidad sacramental transfigurada, 
son intuiciones discursivas concretas, materialización empírica 
del contacto con los otros mundos. La experiencia sintética de 
tales fenómenos sirve para orientar la reflexión racional, que 
bebe de ellas como de la fuente en la que se entrega la sínte¬ 
sis espiritual que la razón misma no puede producir. En este 
caso concreto, la visión de la luz es un fenómeno místico, una 
experiencia que está testimoniada en el Antiguo Testamento 
(Ex 34,29-35), y en numerosos ascetas cristianos. Florenskij 
cita el conocido testimonio del coloquio de Motovilov con San 
Serafín de Sarov, donde el santo explicaba al primero que el fin 
de la obra ascética consiste en adquirir el Espíritu Santo 0 . A 
Motovilov te es concedido contemplar la Luz y el perfume del 
Espíritu en la persona de San Serafín. La experiencia de la 
visión de la Luz, que ha dejado su huella también en la icono¬ 
grafía, no puede ser una mera convención, «un atributo nomi- 


7 Véanse, por ejemplo, los casos de percepción mística de la realidad 
sacramental aducidos en el diálogo Empireja y empirija, SCT-1 en las pp. 179-195. 
Un precioso estudio sobre las experiencias que se dan en todo tipo de mística, con 
elementos valiosos de discernimiento y abundante bibliografía lo encontramos en 
la obra de J. Martín Velasco, El fenómeno místico. Estudio comparado (Madrid 
1999). 

8 «La oración, el ayuno, las vigilias y todas las otras obras del cristiano, son 
en sí mismas excelentes; sin embargo, no son estas acciones el fin de la vida cris¬ 
tiana, aunque constituyen medios indispensables para alcanzarlo. El verdadero fin 
de la vida cristiana consiste en la adquisición del Espíritu Santo de Dios. Cualquier 
buena acción hecha por Cristo, no sólo nos procura una justa recompensa en la 
vida futura, sino que también en ésta nos llena de la gracia del Espíritu Santo», 
Serafín de Sarov, Coloquio con Motovilov. Tomado de: T. ápidlik, Los grandes mís¬ 
ticos rusos (Madrid 1986) 174. 
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nal de la santidad» 9 , porque en las expresiones de la Iglesia no 
hay y no puede haber nada que esté vacío de contenido onto- 
lógico, contrariamente a la visión del mundo que Florenskij 
denominará ilusionismo. Efectivamente, «un fenómeno tan 
duradero y tan extendido no habría podido existir “sin fuego", sin 
expresar alguna realidad que lo haya fundado» 10 . 

La experiencia de la Luz se presenta como una intuición 
que resuelve realmente la contradicción humana tan solo en el 
interior del dogma Trinitario. Los místicos y filósofos de la anti¬ 
güedad conocían también la visión de la luz, pero no podían 
alcanzar el fundamento que la justificaba interiormente: 

«Esta luz de la que trataban los místicos de todos los países y 
de todos los pueblos, y que es considerada precisamente como 
la luz del mundo superior, como la luz divina, no era para ellos 
más que una intuición y no algo razonado, probado, es decir, 
que no era una intuición racional y probante por sí misma. Esta 
luz les daba una nueva realidad espiritual, pero no la probaba 
más de lo que lo hace la intuición sensible y común, que procu¬ 
ra ciegamente la realidad del mundo sensible, no prueba ni jus¬ 
tifica esta realidad. La luz de los místicos no resolvía su epoché 
y no podía hacerlo. Ellos veían y no veían» 11 . 

La razón es que «no poseían el dogma de la Trinidad, no 
tenían más que fantasmas de doctrinas trinitarias, sin aquello 
que constituye la sal del dogma: la superación sobre-lógica de 
la ley de identidad» 12 . Sólo en el dogma trinitario se resuelve 
internamente la contradicción racional, y precisamente en la 
experiencia de la Luz. Sólo el conocimiento de este dogma pro¬ 
cura la prueba buscada por la razón. Efectivamente: 

«Para percibir en la luz espiritual su carácter de prueba por sí 
misma, es necesario conocer previamente los resultados del 


9 Stolp 105. 

10 Ibid., 105. 

11 Ibid., 106. 

12 Ibid., 106. 
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análisis de esta luz. Entonces, la síntesis de la Trinidad en la 
Unidad se realizará ante nuestros ojos y veremos el homoousios 
como efectivamente dado. El dogma, que en virtud de su carác¬ 
ter sobre-lógico nadie podía anunciar, fuera de Dios mismo, y 
que no habría representado más que palabras en la boca de un 
no-Dios, el dogma es esta “masa de apercepción" de Wundt que 
permite dirigir la mirada espiritual hacia aquello que debe perci¬ 
bir para resolver la epoché. Ninguna fuerza humana habría podi¬ 
do analizar la Ennéada Infinita, así como habría sido incapaz de 
sintetizarla. En efecto, el Infinito Sintetizado es absolutamente 
indivisible en unidades. Y sólo si somos conscientes del dogma, 
es decir, del análisis comunicado por Dios mismo, podremos 
percibir la realización de este dogma en la luz divina» 13 . 

Para percibir realmente, en efecto, hace falta una hipótesis, 
una theorfa, sin la cual las experiencias, que no abandonan su 
carácter de dato ciego, no sirven para salir del escepticismo. El 
dogma trinitario contiene la certeza de la Verdad, porque es la 
hipótesis realizada, que hace posible el fenómeno y constituye 
su “masa de apercepción" 14 . Pero esta hipótesis no puede ser 
real más que para el Testigo único, y, en su nombre, para los 
testigos que "portan el dogma” 15 . La autoridad de Cristo, que 
impulsó ya al filósofo en su superación del entendimiento car¬ 
nal, es el único testimonio capaz de proporcionar la hipótesis 
que resuelve la epoché, posibilitando la visión absoluta: 

«Para formular esta hipótesis que contradice netamente las nor¬ 
mas del entendimiento, era necesario vivir en las profundidades 
de la Santa Trinidad, era necesario ser el Hijo de Dios; y para 
que alguien creyese en ella, era necesario tener una autoridad 


13 fbid., 106-107. 

14 Florenskíj cita a Serapion Machkine, quien responde así a la cuestión de 
la luz vista por los neoplatónicos: «La hipótesis es “el ojo de la inteligencia", dice 
[Platino]; es la posibilidad del fenómeno y, al mismo tiempo, la “masa de apercep¬ 
ción de éste. Aquél que posee este “ojo" percibe también por experiencia la reali¬ 
dad de la posibilidad hipotética, adquiere un conocimiento que se acerca al esta¬ 
do en el que conoce la necesidad del ser, y que proporciona la certeza », Stolp 107. 

15 Ibid., 108. San Atanasio, por haber expresado y defendido el dogma trini¬ 
tario. fue llamado «el ojo santo del universo» por Gregorio Nacianceno. 
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infinita, apoyada sobre un amor sacrificial, una pureza inmacu¬ 
lada, una belleza inaccesible y una sabiduría invencible. Fuera 
de Cristo, la hipóstasis de la Trinidad es imposible; por consi¬ 
guiente, la visión absoluta lo es también» 16 . 

Veamos ahora esta prueba y esta hipótesis encarnadas en 
la belleza y la sabiduría del Testigo. Su testimonio es la base de 
la autoridad sobre la que se apoya la fe. 


B. El testimonio-martirio: certificación sacramental de la 

SANTIDAD 

Las dos últimas lecciones de la Filosofía del culto, Los tes¬ 
tigos y La palabra en la liturgia, plantean la cuestión de la gno- 
seología sacramental: qué es lo que garantiza la existencia de 
un Sacramento, cómo se percibe realmente su realización. La 
respuesta a esta cuestión es doble: en primer lugar, la realiza¬ 
ción del sacramento es garantizada por el testimonio directo del 
testigo (primer ensayo); en segundo lugar, en el mismo ritual se 
dan los signos precisos para su reconocimiento como sacra¬ 
mento: la dinámica de la oración presente en toda celebración 
(segundo ensayo). Estudiaremos posteriormente la segunda 
cuestión, la estructura universalizadora de la palabra de la ora¬ 
ción. Afrontamos ahora el tema del testimonio del sacramento, 
del testigo sacramental. El escrito sobre el testimonio 17 consti¬ 
tuye, sin duda, una de las cumbres de toda la teología de 
Florenskij, y especialmente de su reflexión sobre la santidad.. 

Comienza Florenskij constatando cómo todo sacramento 
es un conjunto entero, que se realiza en las secuencias rituales 
de sus ceremonias. Ellas son las que «en su conjunto, realizan 
la posibilidad del sacramento» 18 , y en ellas es reconocido pre- 


16 Ibid., 107. 

17 Svideteli [Los testigos], (5-17 de junio de 1922), IBN 156-172, ahora en 
FK 354-370. 

18 Ibid., FK 354. 
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cisamente como sacramento por la conciencia. En los casos 
límite, el espíritu tiene la experiencia directa de la realización 
del sacramento, y ésta es la experiencia más elevada del cre¬ 
yente, experiencia escatológica que supone la muerte al mun¬ 
do. Pero esto es sólo en los casos límite, y las experiencias son 
sólo puntuales. Es cierto que «la presencia del sacramento es 
establecida para la conciencia habitual por la presencia de las 
mismas acciones que lo llevan a cabo» 19 . El ritual, la serie de 
los gestos y las palabras, «conduce a la conciencia hasta un 
cierto límite, y esta elevación hasta el límite es posible gracias 
a la estructura del mismo ritual, abrazado por la razón como 
una totalidad (celoe), como un sistema de escalones» 20 . Pero la 
cuestión es por qué la conciencia refiere la serie evidente de los 
ritos a un límite transcendente, «por qué precisamente la con¬ 
ciencia creyente reconoce en general la realidad del otro límite, 
de la otra orilla, del lado del ritual que está dirigido al otro mun¬ 
do» 21 , o, de otro modo, por qué estamos seguros de que el 
sacramento incluye la realidad mística, no sólo como un límite 
ideal o una cifra transcendente a la que se tendería infinitamen¬ 
te sin alcanzarla, sino como realidad con la que se entra en 
contacto, como infinito actual. 

La garantía de la realización del Sacramento, para quien 
no ha tenido la experiencia directa de su realidad mística, está 
constituida por el testimonio de algún testigo. Es el testimonio 
el que, en último término, establece el vínculo del ritual con la 
realidad del Sacramento. Nace, por tanto, en el interior del cul¬ 
to, el concepto y la necesidad del “testigo del Sacramento”. El 
testimonio constituye, para Florenskij, «uno de los principales 
conceptos directivos de la filosofía del cristianismo» 22 . Veamos 
por qué. 


19 Ibid., 355, 

20 Ibid-, 355. 

21 Ibid, 355. 

22 Ibid., 356. 
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1. La antinomia cristiana del testigo-mártir 

Una vez puesta de manifiesto la importancia de las pala¬ 
bras relativas al testimonio en el Nuevo Testamento 23 , y su 
superioridad numérica respecto a la literatura griega preceden¬ 
te, Florenskij aborda el estudio etimológico del término "testigo’’, 
páp-rug, que contiene en sí una antinomia muy rica en significa¬ 
do. Las lenguas modernas no disponen de un concepto único 
para expresar el contenido de esta palabra, que ha sido vertida 
en dos conceptos diversos: el del testigo, que es el sentido pri¬ 
mario en griego, subrayando la idea de la convicción de la ver¬ 
dad; y el del mártir, que subraya la idea del sufrimiento y de la 
muerte, y pone más el acento en los tormentos del mártir que 
en su testimonio de la fe. El resultado es que la antinomia del 
testimonio-martirio cristiano corre el peligro de disolverse: 
«¿Acaso el mismo sufrimiento del testigo de la fe es algo exter¬ 
no, casual, que no entra necesariamente en el concepto del tes¬ 
timonio cristiano? El martirio, ¿posee un significado sólo biográ¬ 
fico e histórico, pero no ontológico y gnoseológico?» 24 . Porque 
el martirio cristiano es una de las antinomias (dos verdades que 
aparecerían contradictorias en el ámbito racional, pero que 
están unidas en la síntesis superior de la realidad espiritual) 
más ricas de sentido, y de “sentido encarnado": «páp-rug en 
sentido cristiano no es un simple testigo de la verdad, como no 
es simplemente el que sufre por la verdad, sino que es aquel 
testigo que testifica con sus propios sufrimientos, y aquél hom¬ 
bre sufriente cuyos sufrimientos voluntarios emanan del mismo 
contenido de su testificación: estos sufrimientos encarnan la 
verdad anunciada, la verdad proclamada se realiza en estos 
sufrimientos» 25 .0, en los términos que ya conocemos: «El mar- 


23 Es el grupo de palabras papTUpclv, papTÚpecdca, paptupía, papTÚptov, 
paptw;. Florenskij constata cómo «en el Nuevo Testamento estas palabras son tér¬ 
minos, y además de carácter dogmático», Ibid, 357. 

24 Ibid., 358. 

25 Ibid., 358. 
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tirio es un dato (dannost), pero espiritualizado; y es la verdad, 
pero que ha llegado a encarnarse» 26 . 

El martirio, de este modo, tanto histórica como ontológica- 
mente, es un fenómeno exclusivo y el más característico de la 
religión de la Palabra hecha carne. Tanto es así que 

«el martirio, en sentido estricto, ha sido tomado siempre por la 
Iglesia como punto de partida y como única medida para al com¬ 
prensión de las otras actividades eclesiales, y ha sido extendido 
como concepto genérico a la virginidad, al monacato, a la con¬ 
fesión, al apostolado, etc., incluso al matrimonio y al sacerdocio. 
(...) Todos los estados y actividades eclesiales son puestos bajo 
el concepto concreto, pero al mismo tiempo típico, del martirio, 
y el martirio se muestra como la manifestación originaria de la 
eclesialidad» 27 . 

Se trata, por tanto, de un universal-concreto, de una idea 
encarnada, o desde el lado material, de un fenómeno entera¬ 
mente dotado de sentido y que comporta su propia prueba. 

Florenskij dirige la atención a la dualidad (o, en la termino¬ 
logía con la que nuestro autor expresa las realidades comple¬ 
jas, la duo-unidad, dvu-edinstvo) del significado de la palabra 
griega, llevando a cabo un extenso estudio etimológico, cuya 
conclusión es la siguiente; «en los fundamentos de la palabra 
papTug subyacen dos, quizá incluso tres raíces, precisamente: 
pap, resplandecer, irradiar; pap, combatir y ser combatido; pep, 
tener un pensamiento, recordar» 28 . Múltiples sentidos conver- 


26 Ibid., 358. 

27 Ibid., 358. 

28 Ibid., 361 Florenskij aprovecha este hecho de la conjunción en un mismo 
término de varias rafees para desarrollar su concepción de la riqueza antinómica 
de la palabra sintética, que reúne varios significados sin que se pueda decir cuál 
es el auténticamente" verdadero: «Cada una de las tres raíces y de los tres signi¬ 
ficados de la palabra es verdadero en sí, y cada uno es falso, si excluye el signifi¬ 
cado de los otros», 362. Debajo de la “etimología popular", despreciada frecuente¬ 
mente, pero que representa el origen mismo del lenguaje, late la experiencia mís¬ 
tica de la realidad. V es esta experiencia, plasmada en la palabra antinómica, la 
que ha iluminado y fecundado posteriormente la cultura humana. 
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gen en un mismo término. En el fondo ia palabra mártir reúne 
en sí dos experiencias sobre la manifestación del testimonio 
hacia afuera: la de la verdad como luz y la de la verdad como 
combate. Respecto a la primera: 

«La imagen y el concepto del resplandor y la irradiación están, 
ciertamente, contenidos en la palabra páptug, porque el testi¬ 
monio de la verdades luz, y para dar testimonio de ella es nece¬ 
sario poseer en sí mismo la luz; esta representación de la ver¬ 
dad como luz y de la luz como verdad está enraizada en las 
esferas más profundas de la mística, y desde aquí ha influido 
una innumerable cantidad de veces en la lengua y en el pensa¬ 
miento, comenzando por la metafísica religiosa divinamente ins¬ 
pirada y acabando en las metáforas de la vida diaria» 29 . 

El segundo aspecto sintetizado en la palabra mártir es el 
de la lucha y la muerte: «Para testimoniar la verdad es necesa¬ 
rio combatir, venciendo las sombras de la ignorancia y de la 
mentira: el testigo es un luchador, y, espiritualmente, un vence¬ 
dor. Pero en una lucha lo normal es no sólo asestar, sino tam¬ 
bién recibir golpes, y, por lo tanto, sufrir, padecer y desfallecer, 
e incluso morir» 30 . 

El tercer aspecto es ya de carácter interno: 

«Para testimoniar es necesario poseer en si mismo la verdad 
testificada, y no sólo pensar en ella como en un producto de 
nuestra propia actividad, es necesario llevarla en las entrañas, 
portarla en sí como algo dado para ia conciencia, como algo 
espiritualmente coercitivo, e incluso gravoso, como algo que exi¬ 
ge ser testimoniado. La verdad objetiva constriñe a la memoria 
a recordarla, e impele poderosamente a aquél que la conoce a 
dar testimonio de ella. En este sentido, páp-rug es aquél que 
está poseído por la verdad, el portador de una verdad que le ha 
sido entregada y confiada, y llega al acto heroico (podvig) del 
testimonio, no por la ebullición de la sangre o por exceso de 


29 lbid„ 363. 

30 Ibid., 363. 
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fuerzas, no vanagloriándose, no por osadía, no en un estado de 
efervescencia, no dejándose llevar por una u otra pasión, con lo 
que puede buscar, en parte, también una ventaja, sino sobria y 
sensatamente en la mayor medida, y por necesidad » 31 . 

El testimonio martirial es la unión de la sangre y de la pala¬ 
bra, una sangre que es ya palabra, que habla de la verdad. El 
testimonio-martirio, con su duo-unidad antinómica, puede darse 
sólo en el cristianismo. ¿Por qué? Ciertamente, «el sufrimiento 
por una idea e incluso la muerte por ella son posibles en todos 
los lugares (...) Pero el hecho del sufrimiento y de la muerte fue¬ 
ron siempre, fuera del cristianismo, exteriores con relación a las 
convicciones, porque no sólo no se originaban por necesidad 
de su contenido, sino que, por el contrario, inevitablemente lo 
contradecían»». Y la razón es que todo lo que no es cristiano se 
refiere a este mundo, mientras que «sólo en el cristianismo ha 
sido inaugurado el nuevo reino del espíritu» 32 . El martirio cris¬ 
tiano, como sufrimiento, es la consecuencia del mismo conteni¬ 
do del testimonio: la realidad del otro mundo. Es la expresión y 
la demostración de la fe en la realidad del mundo de los valores 
espirituales: 

«Si no obro por falta de reflexión, es decir, si el martirio y la 
muerte no me advienen desde fuera, sin que yo comprenda qué 
es lo que me amenaza, entonces, consiguientemente, aceptan¬ 
do voluntariamente la muerte, demuestro con esto mismo que el 
mundo de los valores espirituales es realidad, y no una repre¬ 
sentación abstracta, que yo, aunque fuese de un modo confuso, 
contra mi propia voluntad, conozco el otro mundo, e incluso afir¬ 
mo su primacía ontológica respecto af mundo de aquí» 33 . 

El “mundo de los valores espirituales”, el mundo que en la 
reflexión de Florenskij aparece como el fondo misterioso de la 
realidad manifestada, el mundo noumenal, etc., es aquí -y nos 


31 Ibid., 363. 

32 Ibid., 364. 

33 Ibid., 365. 
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encontramos en el centro de la reflexión propiamente teológica 
de nuestro autor-, bíblicamente, el mundo futuro, la Eternidad y 
la vida en ella. En el martirio cristiano coinciden internamente el 
contenido del testimonio, la convicción del testigo, que es la 
existencia de la vida eterna, con el sufrimiento y la muerte con¬ 
secutivos al testimonio, que señalan el acceso a la eternidad 
testificada: «el contenido de la confesión cristiana es revestido 
por el hecho del martirio, y el martirio procede necesariamente 
del contenido de esta convicción». En definitiva: «el cristiano 
testimonia que existe otra vida, la auténtica, la raíz de toda vida, 
que existe la resurrección de entre los muertos, y que sólo man¬ 
teniendo la fe se puede entrar dignamente en la vida del siglo 
futuro» 34 . 

Si el mismo contenido de la fe cristiana es la vida eterna, 
que supone la muerte a lo terreno, se puede decir que en el 
cristianismo el martirio no es una excepción, sino el estado nor¬ 
mal: «el cristiano no puede no ser mártir, si no reniega de su fe, 
que en él, más que un principio, es la presencia de un hecho: la 
realidad del otro mundo, experimentada por él; porque renegar 
de la fe significaría para él renegar de algo más grande que sí 
mismo». Y por eso: 

«el cristiano muere, testimoniando con ello que en su corazón 
reposa verdaderamente el Espíritu de la vida, y que el Espíritu 
es percibido con más realidad y firmeza que esta vida pasajera 
en el mundo que se destruye. Y, por eso, los sufrimientos y la 
muerte del mártir cristiano se convierten en algo más que un 
momento de la biografía, e incluso en más que un aconteci¬ 
miento histórico: traspasan los límites del mero hecho temporal, 
y, colmando el tiempo, entran en la esfera de los valores reco¬ 
nocidos» 35 . 


El mártir «ha entrado verdaderamente en el otro mundo, y 
con su muerte ha sellado su ingreso». Como testigo de los mis- 


34 Ibid., 365. 

35 Ibid., 366. 
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terios del otro mundo, se convierte, por tanto, en el testigo que 
certifica la realización del Sacramento. A la pregunta inicial 
sobre qué es lo que nos lleva a afirmar la existencia del límite 
transcendente del Sacramento, el mártir responde con su ingre¬ 
so en la vida del otro mundo, que, desde ese límite, se vierte 
sacramentalmente en el mundo cotidiano. Pero un testimonio tal 
sólo lo puede dar el Logos Encarnado. 

2. El testimonio del «Único testigo» 

El auténtico testigo del Sacramento puede ser sólo 
Jesucristo, el único que conoce al Padre desde dentro y ha sella¬ 
do, con su crucifixión, el eterno contenido del testimonio de la 
Verdad. Testigo sólo puede ser “el Único Testigo”, «aquél que ve 
el Misterio en su fuerza interior, aquél que, en la mayor medida, 
no es de este mundo, aunque esté en el mundo. En el sentido 
estricto y propio del término, testigo puede ser sólo Aquél mismo 
en quien se manifiesta en el mundo la Palabra de Dios, 
Jesucristo, “El testigo fiel" (Ap 3,14)» 36 . Jesucristo no sólo es el 
Testigo por antonomasia, sino «el Testimonio viviente, el Amén 
viviente a los misterios de Dios». Jesús es el mártir en el sentido 
más pleno, reuniendo en su Cruz del máximo modo posible la 
realidad histórica del sufrimiento con la Verdad eterna testificada: 

«En su crucifixión los judíos y romanos pensaban ver simple¬ 
mente un acontecimiento histórico, pero el acontecimiento se 
mostró como perteneciente al ser de la Verdad. Y el testimonio 
de Cristo se mostró, no sólo como un contenido relatado y ver¬ 
dadero, sino como la fuerza misma de la realidad superior, pro¬ 
clamada por el relato. La crucifixión del Hijo de Dios es salvado¬ 
ra, no sólo porque Él es Hijo de Dios, sino también porque se 
trata de la crucifixión del Hijo de Dios: en este hecho fue asimi¬ 
lado por la humanidad el eterno contenido del testimonio de la 
Verdad» 37 . 


36 Ibid., 366. 

37 Ibid., 366. 
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Pero el testimonio de Jesucristo entra en la historia como 
un hecho, y de aquí surge la necesidad del testimonio sobre Su 
testimonio, el testimonio de los testigos, cuyo contenido es la 
veracidad histórica del testimonio del Único Testigo. «Dar testi¬ 
monio de Jesucristo» constituye la esencia del apostolado. No 
se trata ni de un testimonio simplemente psicológico y casual, 
ni del testimonio de la misma unidad de Cristo con el Padre, 
inaccesible al testigo humano: se trata de testificar el mismo 
testimonio de Jesucristo. El evangelista Juan testimonia no 
inmediatamente aquello que sucede en las entrañas paternas, 
sino el testimonio de aquél Jesús que conoce al Padre. La 
Palabra de Dios, el Unigénito Hijo de Dios y Primogénito de 
entre los muertos, Él mismo testimonia sobre Su Padre y Su 
Reino: 


«Juan, discípulo de Cristo, confirma el testimonio de Cristo, no 
en su esencia, esta temeridad ni pasó por el pensamiento del 
Apóstol, sino en su aspecto táctico, es decir, testifica que real¬ 
mente existió tal testimonio, que él escuchó, y además con sus 
propios oídos, que vio e incluso tocó con sus manos. El apóstol 
certifica que este Testigo del Padre Celeste, esta Manifestación 
desde el Cielo no fue un espectro, no fue algo imaginario, sino 
que realmente se encarnó» 38 . 

Fue necesario dar testimonio sobre la realidad carnal, 
humana e histórica de este Testimonio, dado que el mundo 
pagano tendió a desencarnar la realidad de Cristo. La misma 
buena nueva, es decir, el Evangelio, fue la testificación de la fac- 
ticidad, de la realidad de la Resurrección de Cristo. 


3. El carácter martirial-testimonial de todo tipo de santi¬ 
dad cristiana 

Históricamente, la Iglesia ingresó en el mundo sembrando 
los primeros siglos de numerosos mártires, que aportaron a la 


38 Ibid., 369. 
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historia la semilla de la aspiración a una nueva y más elevada 
realidad. Fue descubierta una nueva vida, y de hecho nació una 
nueva época de la historia humana, que percibió sensiblemen¬ 
te, por el testimonio del martirio, la realidad de un ser más ple¬ 
no y más firme que el mundo mismo. El centro de gravedad se 
trasladó en la conciencia humana por la atracción de la realidad 
del siglo futuro. De esto dan testimonio las actas de los mártires 
y el arte de las catacumbas, donde no reina la visión fantasma¬ 
górica y subjetiva del mundo de ultratumba, sino un clima de 
alegría y de color, enraizado en una auténtica ontología. 

El testimonio martirial, desde los tiempos más antiguos, se 
convirtió en la Iglesia en típico, como la máxima compenetra¬ 
ción posible entre la vida ascética del hombre y el valor eterno. 
De aquí se sigue que todo testimonio ascético en la Iglesia es 
comprendido como un acto martirial. El martirio se convierte en 
símbolo para la razón eclesial: es el analogado de la santidad, 
el punto de partida del pensamiento, la medida invariable de la 
valoración de la vida cristiana. Todos los caminos ascéticos son 
medidos precisamente por la medida martirial, de modo que «el 
mismo concepto de martirio-testimonio, conservando invariable 
su eje, recibió unos perfiles siempre diversos» 39 . 

En la conciencia eclesial todo santo es un mártir. El gesto 
ascético (podvig) de la vida cristiana, en cualquier condición 
externa, es siempre martirial, porque supone la renuncia a sí 
mismo en nombre del otro mundo, y de este modo, en el santo, 
fluyen las aguas del siglo futuro en medio de las aguas turbias 
de la historia. En su corazón, el santo ha salido ya del mundo, 
es transcendente a este eón. De modo que el santo, aunque 
sea un hombre débil, es por su propia existencia testigo del 
mundo espiritual, testimonio viviente de los misterios de la vida 
eterna, y no tanto por lo que dice, sino por su misma existencia. 
Por sí mismo es la demostración del objeto de la fe: 


39 íbid-, 374. 
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«lo imposible para el hombre es posible para Dios, y el santo se 
ha convertido en un testimonio viviente de la gloria de Dios, en 
la firma de la alianza entre Dios y el hombre. No porque el san¬ 
to habla se convierte en testigo y en testimonio, sino porque es 
santo, porque vive en los dos mundos, porque en él vemos con 
los ojos las puras corrientes de la vida eterna, aunque fluyendo 
en el medio de nuestras aguas turbias y terrenas, que destruyen 
la vida. En medio de las aguas muertas de la historia, el santo, 
a pesar de todo, es un viviente» 40 . 

De este modo, el testimonio martirial de la santidad certifi¬ 
ca la realización del misterio sacramental. 


C. El fundamento teológico de la condición antinómica: la 
“reserva pneumatológica" 

La quinta carta de La columna, El Paráclito, afronta el 
aspecto pneumatológico del conocimiento religioso. Como es 
habitual, Florenskij engarza sus más altas reflexiones en el inte¬ 
rior de un diálogo con el amigo muerto. 

«¿Te acuerdas, hermano mío unánime, de las cañas sobre la 
curva negra del río? Estábamos quietos, sin decir palabra, sobre 
la orilla abrupta, y escuchábamos el murmurar secreto de la tar¬ 
de. Un misterio indecible y triunfante se presentaba en nuestras 
almas, pero no decíamos nada de él, nos hablábamos en silen¬ 
cio. Esto era entonces... Ahora es invierno. Yo trabajo bajo la 
lámpara. La luz que amengua en la ventana parece azul, majes¬ 
tuosa como la Muerte. Yo, como antes de morir, rememoro el 
pasado, me emociono de nuevo con una alegría que no es de 
este mundo. Pero no puedo recoger nada, ahora que estoy solo; 
te escribo unos pobres pensamientos fragmentarios. Sin embar¬ 
go, escribo: tantas de nuestras aspiraciones se refieren a la 
cuestión del Espíritu Santo que voy a intentar redactar por lo 


40 ibid., 376. 
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menos un poco, para que tú te acuerdes. ¡Que las páginas de 
esta carta sean como unas flores secas del otoño aqueñ .» 41 . 

Ante la presencia de la muerte y la soledad invernal y ame¬ 
nazadora, el autor, que mantiene viva la memoria de un otoño 
placentero y unánime, ardiente en la intuición del Misterio, 
redacta estas páginas para mantener vivo el recuerdo y alimen¬ 
tar el diálogo más allá de la frontera de la muerte. Esta carta 
recoge fragmentos de una memoria viviente, que traspasa los 
confines. El contenido de las conversaciones del otoño que 
padre Pavel recuerda en esta dedicatoria es, quizá, una de las 
intuiciones más profundas de todo su pensamiento, contenien¬ 
do in nuce gran parte del desarrollo que posteriormente Sergej 
Bulgakov llevaría a cabo de la pneumatología. Y el tema es pre¬ 
ciso: «El Espíritu Santo y las antinomias religiosas, he aquí, me 
parece, lo que más nos interesaba» 42 . Ambos aspectos están 
íntimamente ligados, es más: la razón última de la antinomia 
religiosa es de carácter pneumatológico. Intentemos mostrarlo. 

1. La opacidad de la historia al conocimiento de la 

Persona del Espíritu 

Hemos visto cómo el conocimiento de la Verdad, la idea de 
la consubstancialidad, sólo era posible por una revelación o ilu¬ 
minación del Espíritu, respuesta de la gracia al “asceta de la 
Verdad”. Ahora bien, precisamente en esta cumbre de la comu¬ 
nicación divina radica la mayor de las antinomias religiosas de 
la conciencia cristiana: la presencia del Espíritu y el carácter 
puntual y discontinuo de esta experiencia, la anticipación esca- 
tológica y la duración de la historia. Efectivamente, por un lado, 
la Tercera Hipóstasis es la más cercana al espíritu humano 43 . 


41 Stolp 109-110. 

42 IbicL. 109. 

43 «El conocimiento de la Verdad, es decir, de la consubstancialidad de la 
Santa Trinidad, es realizada por la gracia del Espíritu Santo. La Tercera Hipóstasis 
de la Santísima Trinidad es de algún modo la más cercana, la más abierta al asce¬ 
ta de la Verdad», Ibid., lio. 
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Pero, por otra parte, esta experiencia cumbre no es más que un 
pálido reflejo del futuro: «sin embargo, el conocimiento del 
Espíritu como Consolador, el gozo del Paráclito, no iluminan de 
oro más que las cumbres de la pena, como los rayos del sol fati¬ 
gado por el día que sonríen sobre las cimas nevadas del 
Cáucaso. No es más que al final del camino espinoso cuando 
se ven las nubes rosadas de la criatura purificada y el resplan¬ 
dor nítido de la carne santa y transfigurada» 44 . La resurrección 
de la carne, obra final del Espíritu, espera todavía su cumpli¬ 
miento histórico. Este “todavía no”, la espera escatológica, con¬ 
diciona la vida personal de cada cristiano, así como la experien¬ 
cia común de la Iglesia y la vida global de la humanidad. El 
Espíritu no se mostrará plenamente como Paráclito, consolador 
de la tristeza, hasta la resurrección final. En el comienzo de la 
ascesis, así como al inicio de la predicación apostólica, la ale¬ 
gría del Espíritu marcaba la alianza con el Reino futuro, antici¬ 
pando «la espiritualidad y la iluminación del ser entero» 45 . Pero 
ahora, «en general, por término medio, de ordinario, fuera de 
sus impulsos más fuertes, la existencia personal del cristiano 
así como la vida cotidiana de la Iglesia, exceptuando la de los 
elegidos del Cielo, no conocen más que de un modo reducido, 
confuso y oscuro al Espíritu Santo como Persona. Además, su 
conocimiento de la naturaleza celeste de la creación es laguno¬ 
sa y esporádica» 46 . 

La razón es muy profunda: el conocimiento de fe es la 
entrada real de Dios en el hombre y del hombre en Dios; por 
tanto, el conocimiento pleno del Espíritu como Persona conlle¬ 
va la interpenetración total del Espíritu y del mundo, supone la 
transfiguración plena de la creación: la escatología es la mani¬ 
festación completa de la alegría del Paráclito, y sólo una perso¬ 
na resucitada puede conocer plenamente la Hipóstasis que lle¬ 
va a cabo en el mundo la obra de la resurrección: «no puede ser 


44 lbid-,110. 

45 lbid.,110. 

46 Ibid., 111. 
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de otro modo. El conocimiento del Espíritu Santo volvería todo 
lo creado enteramente pneumatóforo, enteramente divinizado, 
otorgaría una iluminación acabada. Entonces la historia llegaría 
a su fin, la plenitud de los tiempos y de los plazos se cumpliría. 
Entonces, en el mundo entero, no existiría más el Tiempo» 47 . 
Podemos, por tanto, decir con Bulgakov que el misterio del 
tiempo hunde sus raíces en el misterio de la «kónosis del 
Espíritu» 40 . 

Mientras dura la historia, son posibles solamente algunos 
instantes de iluminación por el Espíritu Santo, y los hombres 
que la reciben se convierten en las cumbres de la humanidad: 
«sólo ciertos individuos en ciertos momentos conocen al 
Paráclito, y entonces se elevan por encima del tiempo, en la 
eternidad; “no existe para ellos el tiempo", y, para ellos, la histo¬ 
ria se detiene» 49 . Pero, en la misma historia, la adquisición ple¬ 
na del Espíritu es imposible, tanto para los creyentes en su con¬ 
junto como para el individuo en el conjunto de su vida. Un últi¬ 
mo traspaso es necesario, y éste no sólo puntual, sino integral, 
no sólo en unos individuos, sino en el corazón mismo del ser, 
en la raíz ontológica del tiempo: la Pascua de la creación ente¬ 
ra. Esta intuición de Florenskij contiene consecuencias muy 
importantes: 


47 ibid.. 111 . 

48 «Cristo ha glorificado en si la naturaleza humana en la resurrección, en 
la ascensión y en su sentarse a la derecha dei Padre; ha constituido para ella un 
nuevo centro de atracción, el cual, ortológicamente, es ya el centro único y verda¬ 
dero. Sin embargo, para la humanidad todavía mo se ha actualziado. (...) El 
Espíritu Santo ha descendido para actualizar este centro (...) para realizar la sal¬ 
vación del mundo aportada por Cristo. Pero esta tarea es esencialmente kenótica, 
también para la hipóstasis del Espíritu Santo. (...) Conformemente a esta kénosis 
general del Espíritu Santo (en el seno de la Trinidad] tenemos además la kónosis 
específica de su auto-revelación en el mundo; no en referencia a su plenitud divi¬ 
na, sino en su adaptarse a la medida en la que el mundo puede recibirlo con su 
impotencia de criatura decaída. La incapacidad y la impreparación del mundo 
determinan entonces la divina condescendencia, la kénosis del Espíritu», S. 
Bulgakov, II Paradito (Bologna 1987) 581. 

49 Stolp 112. 
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«La victoria conseguida por Cristo sobre la Muerte y la 
Corrupción no está todavía asimilada por la creación, no lo está 
aún completamente. La consecuencia de esto es que todavía no 
se da un conocimiento integral. Del mismo modo que las santas 
reliquias incorruptibles de los ascetas son el signo de la victoria 
sobre la Muerte, es decir, que el Espíritu se descubre en la natu¬ 
raleza carnal, las santas visiones espirituales son el signo de la 
victoria sobre el entendimiento, es decir que el Espíritu se des¬ 
cubre en la naturaleza psíquica. Pero, mientras no haya resu¬ 
rrección, no habrá tampoco iluminación plenamente racional por 
el Espíritu Santo (...) Ciertamente, el Espíritu Santo actúa en la 
Iglesia. Pero el conocimiento del Espíritu ha sido siempre un 
premio o una recompensa, en momentos particulares y en per¬ 
sonas excepcionales. Y esto será así hasta que lodo" no se 
haya cumplido» 50 . 

Hasta que llegue la Resurrección, nos son dados símbolos 
encarnados de la plenitud final: son los sacramentos, pero es 
también la carne santificada, las reliquias de los santos, apre¬ 
ciadas en la Iglesia de Oriente como testimonio de la resurrec¬ 
ción. La carne santificada es el símbolo de la plena iluminación 
y del conocimiento pleno. Por eso Florenskij, al hablar del cono¬ 
cimiento integral, de un "conocimiento resurreccional”, hace 
referencia siempre a las reliquias de S. Sergio de Radonez 51 . 

«Será así hasta que “todo" no se haya cumplido». El “todo” 
es la historia. La historia ha de hacerse también una “totalidad” 
integral impregnada de sentido. Pero la misma historia no puede 
sintetizar su propia totalidad. Sólo el Espíritu podrá espiritualizar 
la totalidad del cosmos y de la historia en la Memoria divina. 


2. La ausencia de una teología plena del Espíritu Santo 

Florenskij pone de relieve un hecho sorprendente en la his¬ 
toria teológica, que aparece lógico, es más, internamente nece- 


50 lbid.,112. 

51 Cf. Stolp, carta 1», 12-13 
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sario, a raíz de las reflexiones anteriores: «todos los Santos 
Padres y los filósofos místicos hablan de la importancia que tie¬ 
ne la noción del Espíritu en el cristianismo, pero casi ninguno de 
ellos lo explica de un modo más preciso o determinado» 52 . Da 
la impresión de un saber inefable que no logra expresarse: «se 
ve bien que los Santos Padres saben algo, pero se constata con 
mayor claridad que este saber es tan íntimo, tan escondido, sin 
eco, indecible, que no tienen la fuerza para verterlo en términos 
precisos» 53 . Como si la teología de la Tercera Persona hubiera 
sido más intuida que elaborada. Florenskij repasa el testimonio 
de los Padres, partiendo del caso de Orígenes. 

En el De Principas, en efecto, «Orígenes expresa su con¬ 
vicción de que la idea del Espíritu Santo es una noción especial 
de la doctrina cristiana» y, sin embargo, «pasa de lado de lo que 
él mismo llama el aspecto más esencial de la concepción cris¬ 
tiana de la vida» 54 . Florenskij comparte el juicio del historiador 
del dogma Bolotov: «Orígenes no ha llevado a cabo la tarea que 
consistía en fundar en teología especulativa el hecho del ser del 
Espíritu Santo, en indicar la necesidad lógica justamente de la 
existencia trinitaria de Dios» 55 . La confesión dogmática va por 
delante de la comprensión teofógica, y quizás, en el caso del 
Espíritu Santo, infinitamente más adelante. Nuestro autor cons¬ 
tata cómo «la lectura de los textos eclesiásticos da la impresión 
de un cuadro en parte terminado y en parte sólo esbozado» 56 . 
Si hasta el siglo IIP el Espíritu es mal separado del Verbo, la 
confusión aumenta en toda la literatura patrística por el hecho 
de que «las nociones del Espíritu Santo y de la Sabiduría de 
Dios no son netamente distinguidas la una en relación con la 
otra, ni claramente definidas con respecto a la noción del 
Logos» 57 , en contraposición a la claridad y finura en la elabora- 


52 StOlp 112-113. 

53 Ibid., 113. 

54 Ibid., 114. 

55 Ibid., 114, 

56 Ibid., 115. 

57 Ibid., 115. 
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ción y distinción de las nociones del Padre y del Hijo. Este flujo 
de ideas es debido al hecho de que «los encuentros intelectua¬ 
les con el Espíritu Santo son excepcionales» 58 . Las mismas afir¬ 
maciones dogmáticas sobre el Espíritu Santo tienen un carác¬ 
ter formal y esquemático: «para el creyente, el aspecto verídico 
de las definiciones relativas al Hijo es de una evidencia directa; 
el de las definiciones relativas al Espíritu es expuesto por un 
medio indirecto, es establecido por la exactitud formal de los 
razonamientos intermediarios» 59 . El homoousios es el término 
de una verdad inmediata para la conciencia y para la vida en la 
fe en Jesucristo, un «dato de la experiencia vital» para los espi¬ 
rituales, defendida a veces con una débil argumentación y a 
pesar de las pruebas contrarias; en la doctrina del Espíritu, por 
el contrario, «la argumentación representaba casi todo el con¬ 
junto y, sin ella, el dogma no se volvía convincente» 60 . 

El análisis en otros Padres y autores espirituales llega al 
mismo resultado. San Atanasio, por ejemplo, «debe reconocer 
la consubstancialidad del Espíritu, si no debería rechazar todo 
lo que se dice del Hijo» 61 . Pero no precisa en qué consiste la 
ekporeusis, la procesión del Espíritu en su diferencia con la 
gennesis del Hijo. Basilio Magno reconoce que «el modo de la 
procesión es inexplicable» 62 . Florenskij piensa que esta defi¬ 
ciencia no se debe a falta de reflexión, sino que no puede ser 
de otra manera, y esto por una causa determinada: «De los tres 
caracteres personales de las hipóstasís divinas, agennesia, 


58 Ibid., 115, 

59 «Mientras que el ser hipostático del Padre y del Hijo es percibido por 
cada fibra del organismo espiritual, mientras que toda herejía con respecto al 
Padre y al Hijo es orgánica, inmediata e interiormente inaceptable; mientras que la 
naturaleza del Padre y del Hijo es expresada por medio de fórmulas cristalinas y 
geométricas, que poseen el carácter de un axioma religioso, la doctrina del Espíritu 
Santo es tan pronto dejada, completamente o casi, en silencio, tan pronto expues¬ 
ta por vías tortuosas, como un teorema lógico, según el modelo: “Puesto que del 
Hijo se dice esto y aquello, estamos obligados a decir esto y aquello del Espíritu”» 
Ibid., 116. 

60 Ibid., 116. 

61 Ibid., 117, 

62 Ibid., 121. 
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gennesis y ekporeusis, las dos primeras son espiritualmente 
comprensibles, mientras que la tercera aparece solamente 
como el signo de cierta experiencia espiritual que hay que 
esperar todavía» 63 . La causa del silencio teológico sobre el 
Espíritu no es, por tanto, meramente teológica, sino que depen¬ 
de de la historia de la salvación: la comprensión de la Tercera 
Hipóstasis espera un tiempo nuevo en la maduración de la his¬ 
toria creyente, el advenimiento de una nueva experiencia espi¬ 
ritual. Con estas palabras expone Florenskij su tesis: «se trata¬ 
ba aquí, no de una contingencia en la historia de la teología, 
sino de una consecuencia necesaria en el cumplimiento de "los 
tiempos y los plazos"; se trataba ineluctablemente de descubrir 
que el Espíritu en cuanto Hipóstasis se revela de una manera 
relativamente vaga, lo cual es un defecto de la vida misma» 64 . 
Más adelante: 

«Sería demasiado simple explicar la razón de esta reticencia 
dos veces milenaria por una falta de penetración por parte de 
los teólogos. Por otro lado, ¿se trata de penetración cuando la 
cuestión es la fe? Ex nihilo nihit. más que a cualquier otra cosa, 
esta fórmula se aplica a la teología, ciencia experimental. Si no 
existen hoy representaciones completas del Espíritu Santo 
como Hipóstasis, si no se dan pneumatofanías personales, fue¬ 
ra de algunos casos excepcionales y en personas que exceden 
de lo ordinario, no se podrían tampoco elaborar fórmulas, por¬ 
que éstas crecen sobre el terreno de la vida eclesial, general y 
cotidiana, sobre el terreno de fenómenos comunes y por así 
decir constantes, y no en función de casos singulares y especia¬ 
les de la vida espiritual» 65 . 

El que los tiempos no estaban todavía maduros, lo mues¬ 
tra el hecho de que ni siquiera la experiencia de los santos ha 
llegado a percibir «a Aquél que dará la alegría y el consuelo a 
todo lo creado» 66 . En definitiva, la experiencia del Espíritu 


63 Ibid., 117. 

64 Ibid.. lia. 

65 Ibid-, 122. 

66 Ibid., 124-125. 
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como Persona no ha encontrado una formulación teológica 
porque no es todavía un hecho corriente de la vida eclesial en 
su conjunto: 

««Todo es milagro en la Iglesia, porque todo lo que constituye su 
vida viene de la gracia, y la gracia de Dios es lo único que es 
digno de ser llamado “milagro”. Pero todo esto es un milagro per¬ 
manente. Ahora bien, existen también en la Iglesia soplos más 
raros, “milagros” en el sentido más común del término; cuanto 
más raros son, más lejos están de una expresión verbal: no se 
puede establecer una fórmula para tales milagros, porque toda 
fórmula expresa una repetición. Fuera de ciertos instantes parti¬ 
culares, en que los fieles permanecían en el Espíritu Santo o 
comenzaban a estarlo en conjunto (y toda la cuestión está aquí), 
una tal permanencia en el Espíritu no se ha convertido en un 
hecho corriente de la vida»* 67 . 

Esto es, piensa Florenskij, «un defecto de la vida misma». 
Del fondo mismo de la vida eclesial ha de madurar la experien¬ 
cia espiritual nueva que anuncie la presencia de la Persona del 
Espíritu, la experiencia que corresponda a la ekporeusis del 
Espíritu. Nuestro autor descubre ciertos signos de esta expe¬ 
riencia nueva. Veamos la lectura que hace Florenskij de “los sig¬ 
nos de los tiempos". 

3. Los signos de la discontinuidad 

Florenskij es consciente de que los primeros decenios del 
siglo XX han traído consigo una ruptura en todos los campos. 
El espíritu de la Modernidad racionalista, de la ciencia mecani- 
cista, cuyo símbolo es la concepción de la continuidad, en defi¬ 
nitiva la obra comenzada en el Renacimiento europeo, se 
encuentra en un proceso de crisis y de transformación. Nuestro 
autor concibe su obra y su tarea vital como un esfuerzo de abrir 
camino a la nueva concepción de la vida, que se anuncia en 


67 Ibid., 125. 
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numerosos ámbitos. De los trabajos su maestro Bugaev el joven 
Pavel comprendió que un nuevo espíritu anima la ciencia con¬ 
temporánea: la discontinuidad, símbolo de una actitud diferente 
ante la razón 68 . Los vientos en Rusia traen también corrientes 
apocalípticas, una espera nerviosa. Florenskij se sitúa también 
en esta tradición, aunque reflexionada teológicamente, y con un 
profundo discernimiento. Rechazando la “nueva conciencia reli¬ 
giosa”, Florenskij se acoge al patrimonio espiritual de su Iglesia, 
leyendo este patrimonio desde una perspectiva universal. ¿Hay 
algo nuevo en la reciente tradición eclesial rusa, presagios de 
una época diversa? Puede que nos hallemos en un tiempo nue¬ 
vo, también de la historia de la salvación: 

«A medida que se acerca el Fin de la Historia, unos rayos nue¬ 
vos, hasta ahora invisibles, los rayos rosados del Día que se 
alza y Aquél que es Sin Ocaso vienen a tocar las cúpulas de la 
Santa Iglesia. Ya Simeón el Nuevo Teólogo describe las cosas 
de una manera diferente, emplea otros tintes diversos de los de 
los antiguos ascetas. En nuestra Iglesia local, estos tintes "jue¬ 
gan" semejantes al sol ascendente de la Fiesta de las Fiestas. 
San Serafín de Sarov y los grandes starci de Optina: León, 
Leónidas, Macario, sobre todo Ambrosio, reúnen en sí mismos, 
como en un foco, la santidad del pueblo. Estos santos no son ya 
monjes más que a la mitad, en el sentido estricto del término. A 
través de ellos, como a través de unas lentes telescópicas, se 
percibe a Aquél que Viene. Su matiz es enteramente nuevo, 
especial, apocalíptico. Sólo los ciegos no pueden percibirlo. 
Sería enteramente una ligereza o una insensatez proceder sin 
seguirlos, pasar de lado: sería querer abreviar arbitrariamente el 
curso de la historia mundial, fijado desde el comienzo. 
Significaría que se rechazan las palabras del Señor: “¿Quién de 
vosotros podría, a fuerza de empeño, añadir un solo codo a su 
talla?" {Mt 6,27; Le 12,25)» 69 . 


68 Sobre la discontiuídad matemática como nuevo paradigma, preñado para 
Florenskij de consecuencias para la visión del mundo, cf. su escrito de juventud Ob 
odnoj predposylke mirovozzrenija [Sobre un presupuesto de la concepción del 
mundo], SCT-1 70-78. Cf. L. Zák, Veritá come ethos, cit., I38ss. 

69 Stolp 125-126. 
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No sólo en el campo religioso: también en el científico des¬ 
pierta algo nuevo, la discontinuidad. ¿No será ésta, se pregun¬ 
ta Florenskij, el presagio, en la conciencia contemporánea, de 
un nuevo tipo de experiencia que, transcendiendo la matriz lógi¬ 
ca (enraizada en el Logos) de la ciencia y del saber habituales 
hasta ahora, anuncia, en el cambio de paradigma, también una 
matriz nueva, pneumatológica? La ciencia en general está 
construida sobre premisas religiosas. En concreto, hasta ahora, 
muestra nuestro autor, ha tenido sus bases en las Hipóstasis 
del Padre y del Hijo: 

«Toda nuestra concepción del mundo, toda nuestra ciencia (no 
hablo de la teología, sino de la ciencia en general, del espíritu 
científico) están construidas sobre la idea del Logos, de Dios el 
Verbo; y no solamente la ciencia, sino también toda la vida, toda 
la estructura de nuestra alma. Concebimos todo en la categoría 
de la ley, según la armonía. Esta idea de la lógica, del logismo, 
de la “verbalidad”, frecuentemente alterada hasta hacerse casi 
irreconocible, representa el nervio de todo lo que hay de vivien¬ 
te y de auténtico en nuestra existencia intelectual, moral, estéti¬ 
ca. La “Ley” del Mundo, única, universal, que abraza todas las 
cosas, el Nombre hipostático del Padre, la Providencia divina, 
sin cuya voluntad ni un cabello cae de nuestra cabeza, que hace 
crecer los lirios de los campos y que nutre a los pájaros del cie¬ 
lo. Dios, que “se agota” por la creación del mundo y por la eco¬ 
nomía de la salvación, tal es la premisa religiosa de nuestra 
ciencia; y fuera de esta premisa, formulada más o menos abs¬ 
tractamente, no hay ciencia. "La uniformidad de las leyes natu¬ 
rales" representa un postulado sin el cual la ciencia no es más 
que una crasa sofística. Pero este postulado no puede convertir¬ 
se en una realidad psicológica más que por la fe en ese verbo 
que anuncia el Águila, el visionario de los misterios, en los pri¬ 
meros versículos de su Evangelio pascual: "Al principio era el 
Verbo” (Jn 1,1) (...). El dominio de la ciencia es la regularidad, el 
orden y la organización del mundo, el kosmos de lo creado. Esta 
ley del universo, este número del mundo, esta armonía de las 
esferas, otorgada al ser creado, está enteramente enraizada en 
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Dios el Verbo, en el carácter personal del Hijo y en los dones que 
Le son propios» 70 . 

Pero existe un dominio que no es propio de la ciencia enrai¬ 
zada en el Logos, sino propio del ámbito del Espíritu Santo. 
Florenskij ha puesto de relieve cómo la propiedad hipostática 
del Logos es accesible a la conciencia creyente y a la ciencia 
de la antigüedad. Faltaba la experiencia espiritual correspon¬ 
diente a la Hipóstasis del Espíritu, a su ekporeusis. Pero esta 
experiencia excede de la ciencia y sólo trasluce en los ámbitos 
de la novedad y la discontinuidad: 

«Por el contrario, todo aquello que no depende de este carácter 
y que se relaciona con los dones mismos del Espíritu Santo no 
proviene del dominio de nuestra ciencia, la del Logos tomado 
individualmente. La inspiración, la creación, la libertad, el gesto 
heroico espiritual, la belleza, el valor de la carne, la religión y 
muchas otras cosas, todo esto no puede más que ser experi¬ 
mentado confusamente, sólo a veces podemos describirlo, 
constatar su presencia, pero esto queda fuera de los métodos y 
de los medios del estudio científico, cuya condición preliminar es 
que se dé relación, continuidad, progresión. La idea de regulari¬ 
dad, de ley, en su forma actual, es decididamente inaplicable a 
todo esto. Hay aquí, en efecto, una discontinuidad, y ésta esca¬ 
pa de los límites de nuestra ciencia, no concuerda con las nocio¬ 
nes fundamentales de la concepción moderna del mundo, y la 
destruye. Quizá las investigaciones y las tendencias más recien¬ 
tes en el dominio de la discontinuidad sugieren esta misma pro¬ 
ximidad del Fin» 71 . 

Una nueva época se anuncia. La época antigua estaba 
basada sobre el conocimiento parcial de la Primera Hipóstasis: 
«el conocimiento parcial de la Primera Hipóstasis ha formado la 
religión y la vida de la antigüedad, su concepción del mundo 
"substanciar, orgánica, donde se concibe que la causa metafí- 


70 tbid., 126-127. 

71 Ibid., 127. 
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sica engendra inmediatamente el efecto fenoménico». La épo¬ 
ca moderna ha sido la época de la logicidad: «el conocimiento 
parcial de la Segunda Hipóstasis ha formado la religión y la vida 
de los tiempos nuevos, su concepción del mundo “conforme a 
la ley", lógica, tendente a ordenar los fenómenos según su for¬ 
ma ideal». ¿Hacia dónde apuntan los tiempos actuales?; «En 
fin, la libre aspiración a la belleza, el amor a la Finalidad ( Ijubov ' 
k Celi) representan una salida de la actitud científica, una pro¬ 
fecía tipológica de la vida inmortal y de la carne santa, resuci¬ 
tada» 72 . 

La causa eficiente, la causa formal y la material, dan paso 
en la conciencia a la causa final. Y la causa final es belleza, inte¬ 
gridad. Los tiempos actuales anuncian, tienen como base, rode¬ 
an, la intuición y la aspiración a la Resurrección de la carne. 
Son tiempos eminentemente pascuales. Se anuncia como 
necesaria para la fe cristiana la creación de la “cultura de la 
resurrección”. 

Es precisa una aclaración: no se trata de la propuesta, en 
el sentido de Joaquín de Fiore, de la sucesión trinitaria de las 


72 Ibld., 127. ilustrativas de este modo inusitado de concebir el ámbito del 
Espíritu son las palabras del teólogo ruso Fedotov: «Fuera de la Iglesia, la acción 
del Espíritu Santo se manifiesta en el mundo de la naturaleza y en el de la cultu¬ 
ra. (...) el Espíritu como fuente de vida y de inspiración. En el seno del mundo cre¬ 
ado, según estos símbolos, el Espíritu Santo se manifiesta ante todo en la natura¬ 
leza viviente, que posee su libertad, todo lo limitada que se quiera. Esta libertad 
está dada en la espontaneidad elemental del movimiento. En el mundo inorgánico 
reina la ley. Los espacios astronómicos, tanto como el dominio de los cristales, lle¬ 
van la marca de la racionalidad del Logos, del fundamento matemático-ideal del 
mundo, En el mundo orgánico, sin embargo, intervienen lo imprevisto, lo disconti¬ 
nuo, lo que se ha podido llamar el "impulso creador*. ¿Qué hay, en el mundo divi¬ 
no, detrás de este impulso bergsoniano? (...) Meditando sobre la cultura griega, 
Nietzsche ha designado sus dos principios opuestos y conjuntos con los nombres 
de Apolo y de Dionisos. (...) Nosotros, cristianos, podemos dar su verdadero nom¬ 
bre a las fuerzas divinas que no habían permanecido extrañas, según el Apóstol 
Pablo, a la cultura pre-cristiana: el Logos y el Espíritu. El primero significa el orden, 
la mesura, la armonía; el otro, la inspiración, el entusiasmo, el impulso creador, Los 
dos principios presiden inevitablemente toda obra de la cultura», G. Fedotov, “De 
l’Esprit Saint dans la natura et dans la culture", Contacts 28 (1976) 213-217. 
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etapas de la historia, que se excluirían la una a la otra. 
Florenskij es un teólogo plenamente ortodoxo 73 . 

Hasta qué punto está alejado del Joaquinismo lo muestra 
su crítica a la “nueva conciencia”, que anuncia para el presente 
una edad del Espíritu. La crítica no le hace ciego, sin embargo, 
a la parte de verdad que se esconde en la búsqueda histórica 
de una nueva conciencia religiosa: «en la base del tosltoismo, 
como de la “nueva conciencia” hay una idea verdadera» 74 . Esta 
idea verdadera es el hecho de que el Espíritu sigue siendo, en 
la conciencia orante, “el esperado": «si se le drige la plegaria, 
es más en una actitud de espera que cara a cara, más langui¬ 
deciendo por el Paráclito que gozándose de Él ante el Padre en 
el Hijo» 75 . Es convicción de Florenskij que, «del mismo modo 
que habían existido cristóforos antes de Cristo, así existen tam¬ 
bién pneumatóforos antes del descenso completo del 
Espíritu» 76 . Ahora bien, lo que diferencia a este hecho de la pri¬ 
sa pneumática de la nueva conciencia es que la espera ha de 
ser dulce y apaciguada. «Los aspectos de la vida cristiana que 


73 Florenskij es consciente de estar exponiendo una elevada intuición per¬ 
sonal, pero permaneciendo siempre en el interior de la Iglesia (recuérdese lo que 
supuso su paso a la Iglesia histórica para los intelectuales contemporáneos): «Meo 
a/afe! Esbozo los pensamientos que siento más de lo que puedo expresarlos. Se 
diría que una especie de tejido, un cuerpo formado de los más finos rayos estela¬ 
res se entrelaza en los fundamentos del mundo: hay una cierta espera, una falta: 
el alma aspira hacia algo, en su deseo de liberarse y de estar con Cristo. Y algo va 
a pasar: “lo que será no ha sido todavía manifestado’. Pero a medida que nuestro 
sentimiento de lo que se prepara gana en agudeza, más estrecha y natal se vuel¬ 
ve la vinculación con la Iglesia-Madre, más fácil y simple se hace soportar por 
amor a ella el oprobio del que se la cubre. Aquello que será lo será en ella y por 
ella, no de otro modo. Con una dulce alegría, yo espero aquello que será; el Nunc 
dimittis canta y resuena durante días enteros en mi corazón apaciguado. Cuando 
esto llegue, cuando se abra la Gran Pascua del Mundo, todas las disputas huma¬ 
nas cesarán. No sé si esto será pronto o si hay que esperar todavía millones de 
años, pero mi corazón está en calma porque la esperanza le acerca a aquello has¬ 
ta tocarlo», 128. Y, más adelante: «Si te escribo “cartas" en vez de componer un 
“artículo" es porque temo afirmar, y prefiero interrogar», 129. 

74 Ibid., 129. 

75 Ibid., 129. 

76 Ibid., 131, 
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se relacionan por excelencia con el Espíritu, a saber: la libertad 
cristiana, la filiación, la creatividad y la espiritualidad, se volvían 
falaces o eran deformados cuando una herejía cualquiera que¬ 
ría realizarlos prematura y arbitrariamente» 77 . Pero esto no qui¬ 
ta nada a la necesidad y el hecho de la búsqueda del Paráclito 
en el seno mismo de la conciencia eclesial: 

«Un examen parcial permite constatar que, ni para concebir al 
Espíritu, ni para establecer una conciencia nueva, la humanidad 
en su conjunto, en su masa, no dispone de ninguna base firme. 
Por otra parte, si ésta hubiese existido, es decir, si se hubiese 
hecho la experiencia reai de la vida con el Espíritu Santo, ¿lo 
que pasa hoy en la creación habría podido producirse?... Y en 
las profundidades de la conciencia eclesial la búsqueda del 
Paráclito no ha cesado tampoco nunca. Solo que, al lado del 
exoterismo de la Iglesia, se da una especie de esoterismo, una 
corriente de la que no conviene hablar demasiado abiertamen¬ 
te. Algunos no la comprenden ni la sienten, porque no están en 
la Iglesia y no comprenden el espíritu de la eclesialidad. 
Desnudan lo que no debe ser expuesto, porque no conocen la 
vergüenza» 78 . 


Por lo que respecta al anuncio y la búsqueda de la “etapa 
de la discontinuidad” hay que tener en cuenta, por una parte, 
que Florenskij dialoga con la ciencia contemporánea, e intenta 
leer sus movimientos a la luz de la teología y de la fe. En este 
sentido, la nueva tendencia a la discontinuidad en la ciencia, 
aspecto al que el joven Pavel dedicó su primer trabajo científi¬ 
co, bajo el magisterio del matemático Bugaev 79 , no es algo 


77 Ibid., 132-133. 

78 Ibid., 133-134. 

79 «Éste [Bugaev] atrajo la atención del joven universitario por una serie do 
razones, una de las cuales era su propuesta de desarrollar una "visión científico- 
filosófica" del mundo, sirviéndose de un "nuevo método" de conocimiento, es decir, 
de la matemática pura, dado que la matemática, madre de todas las ciencias, 
posee los instrumentos de una verdadera valoración científica (el número y la 
medida), y, por eso, con la ayuda de ésta, se puede encontrar un criterio/medida 
de la organización sea del universo empírico sea del ótico, social, político y econó- 
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cerrado en sí mismo, sino que puede ser leído como un “signo 
de los tiempos". Por otra parte, Florenskij mismo especifica que 
la ciencia continua se basa “sobre el Logos solo". La síntesis 
teológica es la del Logos sobre el que reposa el Espíritu: la sín¬ 
tesis científica, a su luz, será la de la ciencia abierta a la vida 
concreta del mundo, y a su destino 80 . Florenskij es claro: «Tales 


mico. En el origen de tal propuesta estaba la critica de Bugaev -plenamente com¬ 
partida por Florenskij- dirigida a la ciencia de entonces por el hecho de que ésta, 
apoyándose casi exclusivamente en el método del análisis matemática (sobre todo 
de los infinitesimales como cálculos diferenciales e integrales) había contribuido a 
una visión del mundo puramente analítica, que, vinculada a la idea de la continui¬ 
dad, considera todo lo que “es” y que “acontece” como subordinado a las determi¬ 
nadas, constantes e irrevocables leyes analíticas. El peligro de una tal visión del 
mundo es, según el matemático ruso, más que evidente: ésta, aceptando la idea 
de la causalidad como el único principio de la vida física y psíquica del universo, 
considera al hombre incapaz de oponerse con la propia voluntad y conciencia al 
molino de la infausta fatalidad de las leyes físicas y psíquicas de la naturaleza; en 
consecuencia, conceptos como el bien y el mal, la belleza, la justicia y la libertad, 
son declarados Inexistentes en sí y considerados como una pura ilusión creada por 
la imaginación humana. He aquí por qué, según Bugaev, era necesario elaborar 
una nueva y más auténtica visión del mundo, recurriendo a la matemática pura , es 
decir, a la matemática comprendida no unllateralmente, sino en su conjunto: por¬ 
que en ella, “además del análisis existe la arltmología, además de las funciones 
continuas existen las discontinuas". Florenskij tomó de pronto conciencia del pro¬ 
fundo significado de tal giro bugaeviano hacia la aritmoiogía y, por consiguiente, 
hacia la idea filosófico-matemática de la discontinuidad, intuyendo su inevitabilidad 
para llegar a una visión más integral y dinámica del mundo, Bugaev, por su parte, 
intentó profundizar en clave aritmológica sobre todo las cuestiones antropológicas 
y éticas, El hombre, según él, debe ser comprendido no como un ser pasivo en 
cuya existencia se refleja solamente el mecanismo de las leyes de la naturaleza, 
sino como un elemento sustancial del mundo, personalidad activa y creativa que 
actúa como instrumento autónomo en el proceso evolutivo de un perfeccionamien¬ 
to universal de la vida del universo. En esta comprensión aritmológica del hombre 
y del ethos emerge el concepto de la voluntad libre, en el sentido de que la perfec¬ 
ción del hombre no tiene nada que ver con la sumisión pasiva del hombre a las 
leyes metafísicas abstractas, sino que está vinculada a la búsqueda personal de 
una verdad más alta, a la búsqueda de Dios-“Verdad viviente", que implica un pro¬ 
gresivo camino del hombre y de la humanidad hacia la unidad y la armonía sea 
individual que comunitaría/universal, en el espíritu de las palabras: “el Reino de 
Dios está en medio de vosotros" (Le 17,21)», L. Zák, P.A. Florenskij: progetto e tes¬ 
timoniaba de una gnoseologia trinitaria en P. Coda - A. Tapken (ed.j, La Trinitá e il 
pensare. Figure percorsi prospettive (Roma 1997) 200-201. 

80 Florenskij asentiría, sin duda, a estas preciosas reflexiones de Bulgakov: 
«La teología del Espíritu Santo es simplemente irrealizable si se la abstrae del Hijo 
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son los premios y las alianzas del reino futuro. Sin embargo, 
este reino llega (para una persona determinada) y llegará (para 
la humanidad) solamente cuando es conocido y cuando será 
conocido el Paráclito, como Hipóstasis, y por este conocimien¬ 
to se alcanza y se alcanzará “la Unidad Trinitaria” que ilumina el 
alma» 81 . Este conocimiento es todavía un límite ideal, paradisí¬ 
aco. Se trata entonces de crear el ámbito en la conciencia que 
haga posible la experiencia correspondiente a la particularidad 
del Espíritu, pero sólo la resurrección, para el individuo y para 
la historia en su conjunto, podrá dar a conocer plenamente esta 
particularidad personal del Paráclito. La orientación pneumato- 
lógica de una nueva ontología tendería, por tanto, a construir un 
conocimiento “a la luz de la resurrección", aprovechando las 
experiencias parciales, puntuales, discontinuas, que del 
Espíritu tienen ya lugar, y que se convierten en un anticipo de 
la carne resucitada y del destino final, pascual, de la historia. 


4. Espíritu Santo y Reino de Dios 

Florenskij pone de manifiesto cómo la idea del Reino de 
Dios y la del Espíritu Santo poseen una similitud formal: la iden¬ 
tificación de las dos realidades es comprensible, porque ambas 
constituyen la teleología del proceso del mundo; 

Este acoplamiento de ambas realidades aparece en el len¬ 
guaje mismo de la Escritura; las correspondencias entre el 
Espíritu y el Reino aparecen en las expresiones bíblicas relati¬ 
vas al aceite de la unción real y del gozo. La idea nueva que la 
descripción del Espíritu como aceite aporta en la reflexión de 
Florenskij es realmente iluminadora: 


(...). El Espíritu Santo es la transparencia de la revelación, el Hijo es aquello que 
hay en esta transparencia, su contenido. El Espíritu es vida, el Hijo es el viviente 
de esta vida. El Logos se transforma en una idea abstracta si no recibe en el 
Espíritu su concretez real; pero esta concretz sin el Verbo que la contiene sería el 
vacío de lo informe», S. Bulgakov, II Paráclito, cit., 357. 

81 Sto/p 127-128. 
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«Si más arriba la correlación de las Hipóstasis ha sido definida 
por el amor y por la abnegación, por un vaciamiento intradivino 
de las Hipóstasis, por la humildad eterna y por la kénosis, aho¬ 
ra, por el contrario, se define como una restauración y una afir¬ 
mación eterna de la Una por la Otra, como glorificación y reale¬ 
za. (...) £1 primer “momento” de la vida intradivina, que hemos 
examinado en su lugar, consistía en un don mutuo de amor trá¬ 
gico, sacrificial, en una devastación, un empobrecimiento y un 
abajamiento mutuos de las Hipóstasis. El segundo “momento” 
que consideramos ahora representa como la corriente inversa; 
para nosútfos, que no adquirimos el Espíritu y que no conoce¬ 
mos de cerca más que al Dios de Sacrificio, esto es más o 
menos inaccesible de una manera directa. Para lo creado, la res¬ 
tauración y la gloria no han comenzado todavía, aunque espera 
su revelación con gemidos y en medio del sufrimiento (cf. Rom 
8,18-23). En el orden supratemporal de la vida Trinitaria, este 
aspecto del amor que se devuelve es eterno, el aspecto del 
amor triunfante, que glorifica al Amante y que Lo restablece, 
transmisión de gloria de Hipóstasis a Hipóstasis. (...) [El Espíritu 
Santo] es, de este modo, una Persona, cuya actividad incondi¬ 
cional, en cuanto Tercera Persona de la Santísima Trinidad, con¬ 
siste en ser la Realeza del Padre y la Unción del Hijo» 02 . 

Reino de Dios y Espíritu Santo son, pues, realidades 
emparentadas 83 . Ahora bien: ambas poseen una antinomia 


82 Ibid., 138-139. 

B3 El Reino, el Espíritu dentro de nosotros, es el gozo y la paz dentro del 
alma. Desde aquí se hace cósmico y universal a través de la liturgia y los sacra¬ 
mentos. Es precisamente el paso buscado de la teodicea a la antropdicea, de la 
contemplación a la realización de la obra del Espíritu en la vida universal: «Así las 
ideas del Reino de Dios y del Espíritu Santo poseen una semejanza formal, pero 
no tan sólo formal. La doctrina del Espíritu Santo como Reino del Padre, en sus 
líneas generales tiene raíces en el Evangelio y San Pablo la funda expresamente. 
“El Reino de Dios", escribe a los Romanos, “es la justicia, la paz y el gozo en el 
Espíritu Santo" (Rom 14,17), (...) es decir, en la justicia, en la paz y en el gozo pro¬ 
ducidos por el Espíritu Santo. El estado subjetivo de (ajusticia, de la paz y del gozo 
producidos por el Espíritu Santo es exactamente el Reino de Dios “que está den¬ 
tro" de nosotros (Le 17,21), el grano minúsculo de mostaza de la fe sembrado en 
el alma. Pero, creciendo y elevándose sobre el campo de lo que es mío y sólo mío, 
por encima del ámbito de la subjetividad, el germen del granito de la fe se convier- 
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interna: la idea de la gradualidad de su manifestación y, al mis¬ 
mo tiempo, la ruptura que supone su irrupción definitiva. La idea 
del carácter progresivo de la manifestación histórica del Espíritu 
había sido subrayada ya por los Padres, especialmente por San 
Gregorio de Nacianzo 84 . El aspecto que con más fuerza confi¬ 
gura la intuición pneumatológica de Florenskij es la manifesta¬ 
ción discontinua, metahistórica, del Espíritu. Nuestro autor pone 
su atención en 

««la discontinuidad de Su revelación metahistórica; es lo mismo 
que para el Reino de Dios: posee una manifestación gradual e 
histórica y una diversa, discontinua y escatológica; y no se pue¬ 
den reducir la una a la otra. De otro modo, no se podría com¬ 
prender en qué el estado definitivo, la iluminación de lo creado, 
la superación de la muerte, en breve, “el mundo futuro", se dis¬ 
tinguen del estado preliminar, en expectativa, el de “este mun¬ 
do", donde la muerte domina todavía» 85 . 

La sutura entre los dos mundos puede esperar, por tanto, 
una curación definitiva sólo en la escatología, que aportará la 
plenitud del Espíritu. La teodicea y la antropodicea no serán 
completas hasta que, en realidad, la carne de la creación haya 
sido espiritualizada en la irrupción, ya no kenótica, sino hipos- 
tática, de la Persona del Espíritu. Él manifestará, revelándose a 


te en objetivo, cósmico, universal. La celebración litúrgica y los sacramentos son 
manifestaciones externas del Reino de Dios en la vida eclesial, mientras que los 
milagros y las visiones manifiestan este mismo Reino en la vida individual de los 
santos. Y nosotros cada día invocamos que se cumpla la plenitud de este Reino, 
del Espíritu Santo. Porque, como testimonia San Gregorio Niseno [PG 37, coll. 409- 
410], el Padrenuestro tenía la variante importante, ausente en el texto actual: 
“Padre nuestro, venga tu santo Espíritu sobre nosotros y nos purifique" (Le 11,2). 
Confrontando las variantes del único paso, Gregorio Niseno deduce la igualdad de 
significado de las expresiones “Espíritu Santo" y “Reino de Dios", es decir que "el 
Espíritu Santo es el Reino". Basándose posteriormente sobre esta conclusión, des¬ 
arrolla la admirable doctrina del Espíritu “como Reino del Padre y Unción del Hijo" 
[PG 36, COll. 159-164]», Stolp 136-137. 

84 Florenskij cita el Sermón III sobre el Espíritu Santo, 10-31 (PG 37, 409- 
410), y Orac. theol. 5, 15-17 (PG 36, 169-164). 

85 lbid„ 136. 
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sí mismo, en qué consisten plenamente la persona y el mundo. 
Mientras tanto, in vía, la búsqueda de la Verdad y de la Realidad 
plena han de atravesar la ascesis de la antinomia. 


D. La CONDICIÓN ANTINÓMICA DE LA VERDAD. I_A SÍNTESIS ESPIRI¬ 
TUAL DE LA FE 

En la Carta 6- de La columna y el fundamento de la Verdad, 
La contradicción, nos encontramos con una de las aportaciones 
más ricas de Florenskij a la filosofía religiosa: el carácter anti¬ 
nómico de la verdad dogmática, y, por tanto, del conocimiento 
religioso. Estamos en el centro de su concepción teológica y 
filosófica por lo que atañe a la gnoseología. Florenskij vuelve a 
tratar del tema de la relación de la lógica con el dogma, pero la 
diferencia con las carta 2- y 3- está en que allí la relación fue 
considerada de un modo sólo formal, sin entrar en el contenido 
espiritual del dogma, accesible sólo a la experiencia de la fe, 
sino mostrándolo sólo como fuente mística del conocimiento, 
postulada por la razón. Aquí la lógica de la expresión dogmáti¬ 
ca es afrontada desde el conocimiento de la dinámica trinitaria 
de la comunicación, en la fe, de la Verdad divina. Compren¬ 
deremos ahora por qué el Espíritu es la razón última de la con¬ 
dición antinómica de la Verdad, y qué significa esto para la vida 
religiosa del espíritu humano. 


1. La Verdad, unidad de fondo y forma en el Espíritu, se 
disgrega en las condiciones del tiempo y del espacio 

La cuestión se plantea del modo siguiente. La Verdad de la 
revelación es anunciada a la conciencia en la cima del conoci¬ 
miento, donde se encuentran dos líneas: por parte de Dios, la 
gracia de la iluminación del Espíritu Santo, o su automan¡testa¬ 
ción en la luz del Tabor, y, por parte del hombre, la intuición que 
supera el espacio y el tiempo, en un instante de eternidad. En 
esta cima de la apófasis, el Anunciador de la Verdad y la Verdad 
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anunciada coinciden, es decir, «la forma de la Verdad y el fon¬ 
do de la Verdad son una sola y la misma cosa» 86 . Pero este ins¬ 
tante de eternidad no es duradero, y el conocimiento de la 
Verdad adquirido en la cima tiene que ser asimilado por la cria¬ 
tura, ha de entrar, por tanto, en el espacio y en el tiempo. Éste 
sería el momento catafático del conocimiento religioso. La intui¬ 
ción unificada de la Verdad se disuelve de este modo en la mul¬ 
tiplicidad propia de las condiciones del tiempo y del espacio, 
que rompen la unidad inmediata de la forma y del fondo de la 
Verdad. Lo que era un conocimiento de la Verdad, el conoci¬ 
miento intuitivo, se convierte en un conocimiento sobre la 
Verdad. Este conocimiento sobre la verdad, en la forma configu¬ 
rada por el tiempo y el espacio, es la verdad con minúsculas, la 
verdad creada, objeto propio del entendimiento discursivo. 

La verdad acompaña como un aspecto indisociable al ser 
de la creación, y, dado que la creaturalidad es un dato que no 
se puede deducir lógicamente, porque el estado creado es un 
estado dado por Dios sin necesidad alguna 87 , resulta que tam¬ 
poco el hecho de la verdad es deducible para la razón filosófi¬ 
ca. La creación es teomorfa, su existencia viviente la vincula 
con la libertad divina, y deducir su existencia sería reducirla a 
un ser abstracto 88 . Por eso su verdad, lo mismo que nuestro ser 
personal y nuestra libertad espiritual, sólo son cognoscibles por 
la experiencia de la vida. Lo único que puede hacer legítima¬ 
mente la razón ante el hecho de la verdad es investigar las pro¬ 
piedades de su naturaleza y de su estructura. La razón investí¬ 


as Stolp 143. 

87 «Sea cual sea la multiplicidad de interpretaciones de que sea objeto, el 
acto da la creación debe ser irrefutablemente concebido como libra es decir, que 
viene de Dios sin necesidad», Ibid., 144. 

88 «La existencia de la criatura, a saber, de nuestra debilidad, ios razona¬ 
mientos más refinados no pueden deducirla; y si los filósofos siguen esforzándose 
en ello, puede afirmarse que, o bien llevan a cabo un salto lógico, o bien aniquilan 
el estado creado, dado por Dios, de ia criatura, rebajándola, a ella que es una per¬ 
sona libre, aunque débil, del nivel de un ser teomorfo y creador al de un ser abs¬ 
tracto, atributo o modo de la Divinidad», Ibid., 144. 
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gará, pues, la forma de la verdad, que, dada su condición espa¬ 
cio-temporal, está separada de su contenido, la Verdad divina. 

2. La estructura lógica de la verdad: “Símbolo de la eterni¬ 
dad", “Fórmula sin condición" 

La forma, la estructura lógica de la verdad, por su carácter 
creado, está referida en último término a su contenido divino, la 
Verdad. Por eso surge la cuestión de cuál es la estructura for¬ 
mal más adecuada para mantener esa vinculación con el con¬ 
tenido supra-espacial y supra-temporal, sin el cual la misma 
verdad se disolvería en la abstracción. «La forma de la verdad 
no es capaz de mantener su contenido, la Verdad, más que si, 
en cierto modo, aunque no sea más que simbólicamente, posee 
en sí misma algo de Ja Verdad. La verdad ha de ser necesaria¬ 
mente el emblema de una cierta propiedad fundamental de la 
Verdad» 89 . Esta relación entre los dos modos de la verdad cons¬ 
tituye a la verdad hic et nunc, conformada de modo espacio- 
temporal, en símbolo de ia Eternidad. «Dada en la criatura, la 
verdad debe sin embargo ser el monograma de la Divinidad 
(...). Por medio de los colores de lo contingente, debe pintar el 
Absoluto. El Diamante perfectamente inquebrantable de la 
Divinidad debe ser contenido en el vaso frágil de las palabras 
humanas» 90 . Ahora bien, ¿qué características ha de tener la for¬ 
ma lógica de la verdad para poder ser un símbolo del conteni¬ 
do divino, del que está separada por el espacio y por el tiempo? 
Si la verdad, a pesar de la multiplicidad del espacio y del tiem¬ 
po de la sociedad humana, que comporta el carácter pasajero, 
la contraposición entre los hombres, la diversidad de opiniones, 
debe permanecer incorruptible e idéntica a sí misma, toda ver¬ 
dad ha de ser una fórmula sin condición. Para salvaguardar el 
carácter de universalidad y objetividad de la verdad, carácter 
que puede ser descrito siguiendo el aforismo de San Vicente de 


89 lb¡d-, 145. 

90 Ibid, 145. 
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Lérins, quod ubique , quod semper, quod ab ómnibus creditum 
est , la forma de la verdad ha de ser construida de modo incon¬ 
dicional 91 . 


3. La verdad es necesariamente una antinomia de juicios 

Surge el problema de cómo construir, a partir de los datos 
de la razón humana, que siempre son condicionales, la fórmu¬ 
la de la Verdad divina. La respuesta a esta cuestión será preci¬ 
samente la antinomia. ¿Cómo llega Florenskij a esta concep¬ 
ción? 

Nuestro autor constata, por un lado, la contingencia de los 
juicios racionales, y, por otro, su incapacidad de abarcar la ple¬ 
nitud de la vida. Respecto al análisis del juicio, que es la forma 
de expresar cualquier conocimiento, Florenskij pone de mani¬ 
fiesto la contingencia: 

«El conocimiento se obtiene bajo la forma de un cierto juicio, es 
decir, como la síntesis de un sujeto S y de un predicado R (...) 
Ahora bien, si cada juicio es la síntesis de una cierta dualidad, 
¿por qué no podría darse otra síntesis, la del sujeto S con otro 
predicado P? Y aún: ¿por qué el sujeto S no podría ser religado 
a la negación de P, a no P? Es claro que todo juicio es contin¬ 
gente, es decir, que se le puede oponer una objeción bajo la for¬ 
ma de otro juicio, e incluso bajo la de un juicio contradictorio. Y 
si hasta el presente y hasta aquí tal objeción no se ha presenta¬ 
do, esto no garantiza de ningún modo la irrefutabilidad de nues¬ 
tro juicio en el futuro»» 92 . 

Pero es la misma plenitud de la vida la que quiebra la abso- 
lutez de los juicios. Porque la vida, como nuestro autor no se 
cansa de poner de manifiesto, es movimiento, y su característi¬ 
ca fundamental es la temporalidad y la novedad: «La vida es 
infinitamente más plena que las definiciones racionales, de 


91 Cf. Ibid., 145. 

92 Ibid., 146. 
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modo que ninguna fórmula puede contener toda la plenitud de 
la vida. Por consiguiente, ninguna fórmula puede reemplazar a 
la misma vida, que, en todos los lugares, en todo momento, 
crea sin cesar cosas nuevas» 93 . Las objeciones al juicio lógico 
a que se hacía referencia no son unas objeciones abstractas, 
son las objeciones de la misma vida a toda fórmula, que ante 
su riqueza aparece siempre como rígida y unilateral: «resulta de 
esto que las definiciones racionales están sometidas siempre y 
en todas partes a objeciones, y lo estarán necesariamente. 
Estas objeciones a nuestra fórmula son precisamente otras fór¬ 
mulas, contraposiciones, que proceden de aspectos de la vida 
complementarios al aspecto en cuestión, que son contrarios a 
la fórmula dada, y que incluso la contradicen» 94 . 

Si la fórmula racional quiere compararse a la vida, habrá de 
asumir unas características determinadas: 

«Una fórmula racional no puede resistir a los ataques de la vida 
y permanecer intacta más que si absorbe toda la vida, con toda 
la multiplicidad y las contradicciones actuales y futuras de ésta. 
Una fórmula racional no puede ser una verdad más que si pre¬ 
vé, por así decir, todas las objeciones eventuales, y si responde 
a ellas. Pero, para poder prever todas las objeciones, conviene 
no considerarlas por sí mismas, concretamente, sino considerar 
su límite. Se sigue de esto que la verdad es un juicio que contie¬ 
ne el límite de todas sus refutaciones. Dicho de otro modo, la 
verdad es un juicio que se contradice a sí mismo» 95 . 

La verdad que dice contra sí misma más que cualquier 
negación, la verdad que ha acogido internamente su negación 


93 Ibid., 146. 

94 Ibid., 146. 

95 Ibid., 146-157. «El carácter incondicional de la verdad, desde el punto de 
vista formal, consiste precisamente en que aquélla supone y acepta previamente 
su negación, y responde a la duda por su veracidad, acogiendo en sí misma esta 
duda, hasta su límite máximo. La verdad es tal justamente porque no teme ningu¬ 
na contestación. Y no la teme porque ella misma dice más contra sí misma de lo 
que podría hacerlo cualquier negación. Sólo que acompaña su autonegación con 
una afirmación», 147, 
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y su contradicción -la verdad que es el amor-, se presenta 
formalmente como una racionalidad quebrada: la verdad es 
una contradicción, y esta contradicción aparece formulada 
desde que la verdad se encuentra formulada. «Cada uno de 
los juicios contradictorios está contenido en el juicio de la ver¬ 
dad. Así, se puede demostrar la existencia de cada uno de 
ellos con un mismo grado de convicción, con necesidad. La 
tesis y la antítesis juntamente constituyen la expresión de la 
verdad. En otros términos, la verdad es una antinomia; no pue¬ 
de no serio» 96 . 

Florenskij afirma que, sólo por medio de la forma antinómi¬ 
ca, la verdad puede sacar a la razón de sí misma. Ahora bien: 
el conocimiento, como hemos visto, es precisamente la salida 
de sí, y, en su punto máximo, es la fe. Por eso la expresión típi¬ 
ca de la fe, el dogma, asume necesariamente la forma de una 
antinomia: 

«Es posible, ciertamente, afirmar que el conocimiento de la ver¬ 
dad exige la vida espiritual, y, por consiguiente, que es una 
ascesis. Pero la ascesis del entendimiento es la fe; con otras 
palabras, la renuncia a sí mismo. El acto de abnegación del 
entendimiento consiste precisamente en expresar una antino¬ 
mia. En último término, no se puede creer más que en una anti¬ 
nomia. La razón, simplemente, acepta o rechaza todo juicio no 
antinómico, porque éste no sobrepasa la frontera de la indivi¬ 
dualidad egoísta de la razón. SI la verdad fuese no antinómica, 
la razón, volviendo siempre a su propio plano, no tendría punto 
de apoyo, no vería ningún objeto no racional; por consiguiente, 
nada le empujaría a comenzar la ascesis de la fe. Este punto de 
apoyo es el dogma. Es a partir del dogma como comienza nues¬ 
tra salvación, porque sólo el dogma, siendo antinómico, no opri¬ 
me nuestra libertad, y da libre curso sea a la fe benévola, sea a 
la increencia malévola. No se puede forzar a nadie a creer, ni 
tampoco a no creer» 97 . 


96 Ibid., 147. 

97 Ibid-, 147. 
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El conocimiento de la verdad exige la vida espiritual. Y, en 
el dominio del espíritu, la existencia de la tesis no garantiza la 
inexistencia de la antítesis, sino que siempre la supone. De aquí 
la necesidad de la antinomia de los juicios para expresar la ple¬ 
nitud espiritual. Formalmente, la antinomia es «una proposición 
tal que, siendo verdadera, contiene la tesis y la antítesis al mis¬ 
mo tiempo; de este modo, ninguna objeción puede afectarla» 90 . 
En el lenguaje del cálculo lógico, la definición de la antinomia se 
expresa así: P = (p n -p) n V, siendo P la antinomia, p ia tesis, 
-p la antítesis, y V el signo de la veracidad. En el plano mera¬ 
mente racional, la contraposición de la tesis y de la antítesis, (p 
n -p), sería una simple contradicción 99 (que, en lógica, se 
expresaría así: A = p n -p). El símbolo V, que afirma la veraci¬ 
dad de la antinomia, la sitúa por encina del nivel de la razón. 
Este factor V, desde el punto de vista formal, 

«es el resultado de un proceso que establece de una manera o 

de otra con relación a P que éste es verdadero, porque otros dos 


98 Ibid., 152. 

99 S. Bulgakov, que se mueve en la horma del pensamiento antinómico de 
Florenskij, ha puesto de manifiesto la diferencia entre la antinomia y la mera con¬ 
tradicción lógica: «Recordemos que la antinomia difiere de la contradicción lógica 
o dialéctica. Una antinomia admite simultáneamente la verdad de dos aserciones 
lógicamente incompatibles, pero ortológicamente ambas necesarias. La antinomia 
atestigua la existencia de un misterio más allá del cual la razón humana no puede 
penetrar, pero que es actualizado y vivido por la experiencia religiosa. Todas las 
definiciones dogmáticas de base son de esta naturaleza. Seda superfluo intentar 
resolver o suprimir una antinomia Mientras que sucede exactamente lo contrario 
en el caso de la contradicción lógica. Ésta indica siempre un error de razonamien¬ 
to que es necesario individuar y corregir. La contradicción "dialéctica" de Hegel, por 
ejemplo, no es en absoluto una antinomia», S. Bulgakov, La Sagesse de Dieu. 
Résumé de sophiologie (Lausanne Suisse 1983) 50. Sobre la antinomia en el pen¬ 
samiento de Bulgakov, cf. P. Coda, L'altro di Dio. Rivelazione e kenosi in Sergej 
Bulgakov (Roma 1998) 66-72. Para Coda «[la antinomia] consiste fundamental¬ 
mente en poner en tensión polar las verdades ilustradas por la fe y vividas en la 
experiencia religiosa, para mostrar cómo la luminosidad y la vitalidad del misterio 
resultan precisamente de esta tensión, empujando a la razón hacia una continua 
superación de sí misma en dirección a la apófasis. (...) En realidad, la antinomia no 
vale solamente para el uso de la razón en el interior del horizonte de la fe, sino que 
tiene también -preliminarmente- la función de abrir la razón a las posibilidades de 
la fe», Ibid., 68-69. 
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razonamientos demuestran que este P, por su estructura, repre¬ 
senta p y también aep. Así, en lógica pura, V no indica en la defi¬ 
nición de P más que la situación de éste y la actitud que hay que 
tomar ante él; V es respecto a P, por así decir, como un dedo que 
indicaría al cielo, pero no es una parte componente de la estruc¬ 
tura de P. Por su propia estructura, P no se distingue de la con¬ 
tradicción simple A » 100 . 

La veracidad de la antinomia es, pues, transcendente a la 
“inmanencia” lógica, como el número irracional de Cantor lo es 
con respecto a los elementos de la serie que lo componen. 

En el dominio mismo de la razón, añade Florenskij, sólo 
la autoridad sería el índice que marca la veracidad de P, dis¬ 
tinguiéndola de la mera contradicción. Pero esto es así en el 
plano de la razón. Hace falta transcender este plano para des¬ 
cubrir por la experiencia la veracidad de la antinomia: «en el 
plano suprasensible, y por tanto suprarracional, el factor V 
representa el elemento constitutivo, la unidad espiritual, la 
realidad suprasensible de la antinomia, en cuya definición 
entra a formar parte. En el Espíritu Santo, esta unidad, esta 
realidad, son directamente accesibles y sentidas» 101 . En esta 
frase está contenida la esencia de todo el pensamiento de 
nuestro autor: las contradicciones de la razón, y de cualquier 
ámbito humano y universal, encuentran sólo una vía de solu¬ 
ción satisfactoria (es decir, que justifique a la razón y manten¬ 
ga la superioridad de la Verdad ontológica) en el esfuerzo de 
la elaboración de una síntesis espiritual. Sólo la elevación de 
la libertad al podvig de la fe ofrece la posibilidad de salir del 
nihilismo y la epoché, y de afirmar la vida, no por encima, sino 
desde el centro transcendente de la contradicción. Y ia unidad 
espiritual de la antinomia es accesible en el Espíritu Santo, 
que realiza el Amor en la Belleza. Veamos más de cerca este 
aspecto. 


100 StOlp 152. 

101 Ibíd., 152-153. 
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4. La contradicción y la reserva pneumatológica 

La contradicción domina en el ámbito de la razón creada, 
como ya vimos, por su propia estructura y por el peso del peca¬ 
do. Respecto a este último aspecto, «si el pecado existe»», dice 
Florenskij, «todo nuestro ser y el mundo entero están fracciona¬ 
dos. Procediendo a partir de un extremo del mundo o de nues¬ 
tra razón, nada nos mueve a esperar el mismo resultado que 
habríamos obtenido partiendo del otro extremo. La posibilidad 
de una coincidencia es inverosímil». De este modo, «la existen¬ 
cia de una pluralidad de teorías y de esquemas discordantes, 
igualmente honestos, pero procedentes de puntos de partida 
diferentes, es la mejor prueba de las fallas del cosmos. La razón 
misma se encuentra dividida y rota»» 102 . La contradicción es un 
hecho. Sólo que la conciencia puede orientarse hacia dos extre¬ 
mos: al equilibrio de bajo potencial del racionalismo, a la abs¬ 
tracción de la vida, que niega la contradicción o huye de ella, o 
al equilibrio rico de potencial y de tensión de la antinomia espi¬ 
ritual. Porque la contradicción no viene sólo del pecado: «¡La 
contradicción! Ella constituye siempre el misterio del alma, el de 
la oración y del amor. Cuanto más cerca se está de Dios, más 
netas son las contradicciones» 103 . «Lo antinómico proviene de 
la división del ser mismo, también en la razón, que participa de 
la condición general del ser» 104 . El ser está dividido, por el peca¬ 
do, ciertamente, pero también por la diferencia ontológica de los 
dos mundos: «Allá, en la Jerusalén Celeste, no hay contradic¬ 
ciones. Aquí, están presentes por todas partes. Ni las estructu¬ 
ras sociales ni los argumentos filosóficos las abolirán. (...) Allá, 
en el cielo, existe la Verdad única; en nuestro mundo existe una 
multitud de verdades, de fragmentos de la Verdad, incongruen¬ 
tes los unos con los otros»» 105 . 


102 Ibid., 159. 

103 Ibid., 158. 

104 Ibid., 160. 

105 Ibid., 158-159 
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Pero la contradicción del mundo y de la razón espera el 
momento de la revelación hipostática del Espíritu, está ya aco¬ 
gida en el seno de su kónosis presente: 

«Una cosa grande, tan deseada y, sin embargo, insospechada, 
el gran Gozo Inesperado aparecerá de pronto, tomará todo el 
curso del ser terrestre, lo conmoverá, enrolará el cielo como un 
pergamino, lavará la tierra, otorgará fuerzas nuevas, renovará 
todo, cambiará la sustancia de todo, mostrará en el resplandor 
encegecedor de la belleza luminosa las cosas más simples y 
más cotidianas. No habrá ya más contradicciones, y la razón 
que es atormentada por ellas no existirá mas. En el presente, 
cuanto más resplandeciente es la Verdad de la Luz que brilla en 
el triple rayo, mostrada por Cristo y reflejada por los justos, de la 
Luz donde la contradicción del siglo es vencida por el amor y por 
la gloria, más negras aparecen las fisuras del mundo» 106 . 

La inteligencia purificada de los santos, penetrada por la 
gracia, es un testimonio escatológico de la futura integridad, 
que sólo será plena en el momento del “Gozo Inesperado", la 
plena manifestación del Espíritu: «sólo la inteligencia purificada 
de los santos ascetas es un poco más íntegra. En ella, los tro¬ 
zos han empezado a reunirse, las fisuras a cerrarse; en ella, el 
mal del ser está en camino de curación, las llagas del mundo 
cicatrizan, porque es el órgano que aporta la salud al mun¬ 
do» 107 . La inteligencia purificada por la gracia «aporta la salud 
al mundo». ¿Cómo? Por la ascesis de la antinomia. 

5. La antinomia dogmática como síntesis espiritual 

Por las características de nuestra razón, «hacemos peda¬ 
zos irremediablemente lo que examinamos, rompemos lo que 
estudiamos en aspectos incompatibles» 108 . Pero el espíritu pue¬ 
de construir, a partir de la contradicción, una antinomia: «consi- 


106 Ibid., 158. 

107 Ibid., 159. 

108 Ibid., 159. 
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derando una misma cosa desde diversos ángulos, es decir, uti¬ 
lizando diversas modalidades de la actividad espiritual, pode¬ 
mos llegar a antinomias, a posiciones inconciliables en nuestra 
razón*» 109 . Una fuerza diversa mantiene la antinomia en la rique¬ 
za de su equilibrio, y le promete una síntesis superior: «sólo en 
el momento en que somos iluminados por la gracia estas con¬ 
tradicciones de nuestro espíritu son abolidas, no, sin embargo, 
de un modo racional, sino por un medio suprarracional» 110 . Este 
medio es el dogma y su síntesis espiritual. 

El dogma es el límite ideal donde se suprime la contradic¬ 
ción. Pero sólo el conocimiento interno a la gracia alcanza este 
límite: «solamente cuando el alma está en un estado de gracia 
la savia de la vida llena el dogma, y se convierte en la Verdad 
que se demuestra a sí misma. Regla normativa del entendi¬ 
miento, el dogma llega a ser una verdad intuitivamente dada 
para la razón limpiada por la gracia y que recibe la revela¬ 
ción»'". Pero, para la razón, el dogma no posee más que un 
carácter formal, el de un imperativo categórico para el entendi¬ 
miento: «Debes pensar de tal manera que cada violación del 
dogma en tal dirección sea al mismo tiempo anulada por una 
violación correspondiente en la dirección directamente opuesta; 
todas las operaciones racionales sobre el dogma deben de ser 
efectuadas de modo que siempre se conserve su antinomia fun¬ 
damental»» 112 . Sólo la razón purificada entra en el corazón de la 
antinomia: «para la razón purificada por la oración y por la asee- 
sis, cuyo caso límite es la razón del santo, el dogma es un axio¬ 
ma cuya prueba reside en él mismo, y que testifica: ‘Tú ves mi 
veracidad así como mi necesidad interna de ser antinómico en 
el entendimiento; y si, por el momento, ves confusamente, verás 
con claridad seguidamente, en la medida en que te vayas puri¬ 
ficando"»» 113 . 


109 Ibid., 159. 

110 Ibid., 159-160. 

111 Ibid., 160. 

112 Ibid., 160. 

113 Ibid., 160 
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Si no existe antinomia, no nos encontramos con un dogma, 
sino con una proposición meramente científica. Aquí «no hay 
materia que creer, ascesis y purificación son inútiles» 114 . El 
entendimiento, que aún no es capaz de concebir integralmente 
la esencia de un objeto religioso, por sí mismo, se limita a un 
solo aspecto del objeto: es la herejía. Ésta es «una parcialidad 
racional que se afirma como la totalidad» 115 . 

La plenitud integral en la unidad (que es la tarea de la 
razón eclesial) es, en tanto, sólo un postulado para la razón. 
«Pero la condición para que el postulado sea intuitivamente 
dado es dominar la propia actividad racional y salir al pensa¬ 
miento carísmático del ser humano restaurado, purificado y 
recreado» 116 . El pensamiento carismático es la inteligencia ilu¬ 
minada por el Espíritu, pero éste, de nuevo, es sólo un anticipo 
de la plenitud escatológica, un reflejo del futuro. Precisamente 
esta “reserva” del Espíritu, esta distancia escatológica, es el 
fundamento de la necesaria antinomia de la verdad religiosa: 
«la plenitud coherente no es más que una esperanza, una aspi¬ 
ración. No será otorgada más que por Aquél que lavará la cria¬ 
tura de toda mancha, por el Espíritu Santo. Por el Espíritu se 
alcanzan los dogmas, en Él reside la plenitud de la inteligencia. 
En la espera, cuanto más penetrante es la experiencia, cuanto 
más plena es, tanto más agudas y multiformes son las antino¬ 
mias de la fe» 117 . 


114 Ibid., 160. 

115 «La ortodoxia es universal, la herejía es por naturaleza partisana. El espí¬ 
ritu sectario anima también el egoísmo y el aislamiento espiritual que resultan de 
él: una tesis parcial es afirmada como el fundamento de la Verdad absoluta y, por 
esto mismo, excluye todo aquello que deja transparentar el complemento antinó¬ 
mico de la mitad dada de la antinomia, racionalmente inaccesible. El objeto de la 
religión, cayendo del cielo de la experiencia espiritual en la carne del entendimien¬ 
to, se divide aquí irremediablemente en aspectos que se excluyen mutuamente. La 
tarea de la razón ortodoxa, católica, consiste en reunir todos los fragmentos en su 
conjunto; la de la razón herética, sectaria, en elegir los fragmentos que gustan», 
Ibid., 161. 

116 Ibid., 161. 

117 ibid.. 162. 
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La antinomia, finalmente, no es para Florenskij sólo un 
fenómeno de la verdad religiosa, sino de toda experiencia vital: 
«las antinomias son propias a la esencia misma de la experien¬ 
cia vital, son inseparables de ella» 118 . Como máxima experien¬ 
cia vital, el tejido de la religión está entrelazado de antinomias, 
de modo que la antinomia se convierte en el signo de una expe¬ 
riencia verdaderamente profunda 119 . ¿Existe para el creyente la 
posibilidad de la conciliación de las antinomias? Florenskij pien¬ 
sa que «en estas montañas vírgenes de los “sí" y de los “no"» 
la percepción inmediata puede percibir «una unidad religiosa 
superior, que puede recibir su acabamiento en el Espíritu 
Santo» 120 . El camino sería, pues, descubrir experíencialmente 
la unidad religiosa superior: «sólo la experiencia religiosa 
auténtica percibe las antinomias y ve cómo es posible conciliar¬ 
ias de hecho » 121 . La segunda parte de la teodicea de Florenskij 
estará dedicada precisamente al estudio de algunas antinomias 
dogmáticas concretas, y al intento de encontrar en la experien¬ 
cia espiritual, es decir, en la experiencia humana profunda 
abierta al Espíritu Santo, la vía para la conciliación de la antino¬ 
mia de la fe. Una cosa es clara: la Verdad es la conciliación de 
todo en el Amor, y la conciliación del Amor es realizada por el 
Espíritu. El camino ascético que la razón ha de afrontar para 
superar las contradicciones es el camino para llegar a la pleni¬ 
tud escatológica del Amor, la asimilación a Dios por la caridad: 

«Donde no se da antinomia, no hay tampoco fe; dejará de ser 
así sólo en el día en que la fe y la esperanza pasarán, y no que¬ 
dará más que la caridad (1 Cor 13,8-13). (...) Renunciar a sí mis¬ 
mo, éste es el único medio que nos acerca a la semejanza con 


118 Ibid., 163. 

119 Al final de esta carta (cf. pp. 164-165) expone Florenskij un resumen de 
algunas de las antinomias de la Escritura, especialmente del apóstol Pablo, en 
quien ve nuestro autor máximamente reflejado el espíritu antinómico. La dialéctica 
paulina sirve de modelo a Florenskij, impregnando profundamente su forma de 
pensar y de proceder. 

120 Ibid., 162. 

121 Ibid-, 162. 
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Dios. Ahora bien, la renuncia en general, y la de la razón en par¬ 
ticular, son absurdas para la misma razón. A no puede ser no-A. 
Es “imposible", pero ¡es, sin embargo, "indudable”!. Del Yo, la 
caridad hace un no-Yo, porque el verdadero amor consiste en 
renunciar a la razón» 122 . 

Es decir, el verdadero amor se da tan sólo en el sacrificio 
de la fe. Pero este sacrificio no atañe tan sólo a la razón, sino 
que se convierte en la misma ley de la materia cuando, en el 
culto, es llamada a transparentar en anticipo sacramental la ple¬ 
nitud escatológica. 


E. El símbolo, materia cruciforme. La incorporación del 

Sentido 

La verdad es antinómica, y no puede no serlo. También el 
sacramento ha de poseer, como expresión espacio-temporal de 
la realidad de la gracia, una estructura antinómica. El rasgo fun¬ 
damental del culto es «el contacto de lo “visible” con lo “divino", 
de lo “sensible” con lo “inteligible” -lo noumenal, lo transcenden¬ 
te-» 123 . La esencia del culto es, por tanto, antinómica: la unión 
de los dos mundos. Pero esta característica condiciona la mani¬ 
festación sensible del sacramento, se plasma en su expresión 
fenoménica por la “expropiación de la materia”, su estructura¬ 
ción según unas leyes que no son meramente empíricas ni 
habituales. En efecto, en el sacramento «lo “visible” y lo “sensi¬ 
ble”, a causa de su vinculación sustancial con lo “divino” y lo 
"inteligible” guían nuestro actuar por senderos que son inhabi¬ 
tuales e impropios para lo “visible" y lo “sensible” como tales» 124 . 
Es decir, para servir de signo y de orientación hacia la plenitud 
del otro mundo, el aspecto visible del sacramento, como, por 
otro lado, el aspecto fenoménico de todo símbolo, ha de renun- 


122 Ibid., 163. 

123 Strach Boiij 30. 

124 Ibid., 31. 
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ciar a la perfección inmanente y abrirse al movimiento antinómi¬ 
co propio del símbolo cristiano, que es un símbolo de comu¬ 
nión 125 . Sólo una “materia cruciforme” y crucificada puede ser 
"más grande que sí misma”, y expresar e incorporar la gracia, 
como sólo una verdad antinómica puede encarnar la plenitud 
de la Verdad viviente. En los dos ámbitos reina el movimiento 
contradictorio de la cruz: 

«el movimiento del signo de la cruz es una intrínseca contradic¬ 
ción, en cuanto que, si es cierto que todo movimiento debe 
poseer la determinación de la dirección hacia su fin, es como si 
este movimiento, por el contrario, después de haberse dirigido 
hacia su término, negase después su dirección. (...) Este movi¬ 
miento contradictorio reina en el culto. La fuerza espiritual vincu¬ 
lada a lo sensible transforma también lo sensible mismo, obli- 


125 Sobre este aspecto del simbolismo cristiano, y sus consecuencias en la 
historia del arte, ha reflexionado con gran profundidad y penetración N. Berdjaev: 
«El Renacimiento descubre que en la era cristiana es imposible la perfección y la 
claridad de las formas propias de la edad clásica. El antiguo mundo helénico, que 
creó la imagen del paraíso terrenal y de la belleza perfecta de la vida terrestre, lle¬ 
gó a lograr en su apogeo formas perfectas, las cuales no puede conseguir en este 
mundo el espíritu cristiano, para el cual los cielos se han abierto y han sido des¬ 
plazados los límites del mundo y para el que la vida no puede quedar encerrada 
en la inmanencia (...) Hay nostalgia por la belleza griega, pero ya no es posible 
alcanzar aquella belleza, claridad e integridad del espíritu. (...) El cristianismo crea 
un tipo de cultura y creatividad en el cual todas las realizaciones son simbólicas. 
(...) Ahora bien, las realizaciones simbólicas son siempre imperfectas y nunca total¬ 
mente claras, pues presuponen una forma que nos remite a la existencia de algo 
totalmente perfecto y situado más allá de los límites de la realización terrenal con¬ 
creta. El símbolo es un puente entre dos mundos, y nos dice que la forma perfec¬ 
ta sólo es alcanzable más allá de unos ciertos límites, pero es imposible de lograr 
en el ámbito cerrado de nuestra existencia mundana. (...) La imperfección de la for¬ 
ma terrena nos remite a una perfección que no es de este mundo. El arte no crea 
la perfección, sino que expresa la nostalgia por la perfección y representa simbóli¬ 
camente esta nostalgia. Esta imposibilidad de lograr la perfección constituye la pro¬ 
piedad característica de toda la cultura cristiana, la cual, por su misma naturaleza, 
nunca puede ser absolutamente perfecta. Ella marca el comienzo de una búsque¬ 
da anhelante y eterna, tendida hacia lo alto, y se limita a ofrecernos una represen¬ 
tación simbólica de la perfección, que sólo es posible más allá de nuestros estre¬ 
chos límites. (...) En la época cristiana es imposible una realización inmanente de 
la perfección a través de la actividad cultural», N. Berdiaev, El sentido de la histo¬ 
ria (Madrid 1979) 123-124, 
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gándolo a ser de un modo diverso a como sería natural esperar 
que fuese si estuviera aislado» 126 . 

La esfera del culto es «verdaderamente otra respecto a 
nuestro mundo habitual, (...) en ella todo aparece bajo una nue¬ 
va luz, no siendo del mismo modo en que aparece. Incluso en 
las cosas más evidentes nos topamos siempre con el mismo 
misterio. El contacto con él es una quemadura, y es terrible» 127 . 
El ejemplo del orden que imprime un imán (el elemento trans¬ 
cendente) en un conjunto de limaduras de hierro dispersas (el 
elemento visible), le sirve a Florenskij para reflexionar sobre la 
nueva ley que en la materia imprime la realidad sacramental, 
expresada e incorporada en la materia 

«Las líneas invisibles de la fuerza magnética son delineadas 
cuando en el campo magnético entran limaduras de hierro. De 
este modo, aquello que es invisible y misterioso puede ser per¬ 
cibido por la contemplación sensible; revestido de lo empírico, 
se dispone siguiendo las líneas propias de lo invisible. Entrando 
en la esfera del culto, lo sensible vive y se entrelaza, no ya 
según unas ligazones que serían inmanentes a él, sino según 
otros vínculos, llegando a formar parte de otra estructura, una 
estructura transcendente, que posee leyes propias y particula¬ 
res conexiones. La realidad sensible es atraída progresivamen¬ 
te hacia otros nexos, inhabituales e inconcebibles en el plano 
meramente sensible, hacia relaciones inesperadas, y, a partir de 
este momento, es como si estuviese sostenida por otras fuer¬ 
zas: alejándose de la esfera de la atracción terrestre deja de ser 
simplemente terrena y solamente sensible. Así como no pode¬ 
mos definir como simplemente externo e inerte aquel alimento 
que entra a formar parte de la sustancia del organismo y, una 
vez asimilado, manifiesta sensiblemente su forma vital, hasta 
este momento invisible, del mismo modo lo que es terreno, 
entrando en la esfera del culto, deja de ser terreno. Incluso sien¬ 
do terreno desde un punto de vista material, pero terreno de un 


126 Slrach Boiij. FK 30-31. 

127 Ibid., 47. 
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modo particular, especial, extraño, articulado según una forma 
inaccesible para el plano terreno, en el seno de la visión propia 
del culto, en el aura de misterio que lo circunda, lo articula y lo 
configura, resulta ser desde este punto de vista algo diverso, 
santo, consagrado, transformado, transubstanciado: es el miste- 
rio mismo. Pero, repito, el culto, extraño e incomprensible si lo 
miramos desde abajo hacia arriba, par una contemplación inver¬ 
sa, visto desde arriba hacia abajo, aparece en toda su integridad 
y unidad. Es como si los elementos de la realidad sensible fue¬ 
sen destruidos por el torbellino que se ha abatido sobre ella, 
sometidos por una fuerza incomprensible, desmembrados y 
recompuestos para ser después reunidos y formar nuevos jero¬ 
glíficos todavía indescifrables, nunca vistos antes, del mundo 
misterioso, Sólo elevándonos hacia lo alto podremos contemplar 
el cuadro en su entereza. Una fuerza transcendente contenida 
en ellos los ha estructurado según unas leyes que no provenían 
de su propia esencia, si bien las presuponían; esta fuerza es 
aquél hilo que reúne en un vínculo lo celeste y lo terreno»* 12B . 

En un texto perteneciente al temprano diálogo Empirija i 
empireja, Florenskíj contempla la relación que se da, en el sím¬ 
bolo, entre la realidad que simboliza y la realidad simbolizada. 
El elemento simbolizador ha de renunciar a sí mismo, introdu¬ 
cirse en las leyes del mundo transcendente, perder su cotidia- 
neidad. Con ello, sin embargo, se vuelve transparente al fuego 
divino, y hace que éste penetre en el mundo: 

«Pero, una vez que el espíritu ha realizado ya su labor cons¬ 
tructora, para nosotros adquiere entonces también la parte 
frontal del objeto -aquél mundo de los sentidos, que es cons¬ 
truido por la actividad racional "positivista"- un valor y un peso 
específico, una significación particular. Este mundo se entrega, 
por así decirlo, a sí mismo a los otros mundos superiores, se 
convierte en su representante y, en cierto modo, en su porta¬ 
dor. Por medio de la renuncia a la autoafirmación, a una exis¬ 
tencia propia por sí misma consistente, se convierte en un ser 
para el otro mundo. Pero por el mismo hecho de que, de este 


128 Ibid-, 47-48. 
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modo, una vez que ha “perdido su propia vida”, se convierte en 
portador del otro mundo, en su cuerpo, ahora lleva en sí al otro 
mundo, lo incorpora en sí mismo; o, de otro modo, este mundo 
de los sentidos es transfigurado, espiritualizado y transforma¬ 
do por eso en un Símbolo, es decir, en la unidad orgánica 
viviente entre el polo que representa y el representado, entre 
el polo que simboliza y el simbolizado. El mundo empírico se 
vuelve diáfano, y gracias a la transparencia de este mundo se 
hacen visibles el fulgor de la llama y el resplandor luminoso del 
rayo de los otros mundos. “El ser invisible de Dios, que es su 
eterno poder y divinidad, se muestra desde la creación del 
mundo, y se percibe en sus obras" (Rom 1,20). Como conse¬ 
cuencia de la pérdida de su mismidad, de sus propios colores, 
este mundo, iluminado interormente y atravesado por el res¬ 
plandor del fuego del otro mundo, se vuelve él mismo de fue¬ 
go; se funde de algún modo con el Fuego. "Y miró, y había 
como un mar de cristal, mezclado con fuego (...)” (Ap, 15,2). 
Los que están sobre el mar son aquellos para los que este 
mundo es ha vuelto ya totalmente transparente; mientras 
aguardan aún en este mundo, tocan ya inmediatamente el ele¬ 
mento del fuego, que está mezclado con el mar, son capaces 
de verlo y cantan su himno, y dicen: “Grandes y maravillosas 
son tus obras" (Ap 15,3)» 129 . 

La ley de la identidad viviente trinitaria, que es el amor 
sacrificial y glorificador, se convierte, pues, en la clave de la 
visión de toda la realidad. Desde la dimensión martirial que asu¬ 
me el testigo, encarnando el Sentido en el trascendimiento pro¬ 
pio, pasando por la condición antinómica que asume la verdad 
racional para poder expresar la Verdad eterna, hasta la apertu¬ 
ra "autoexpropiada" de la materia a la incorporación de la gra¬ 
cia del sacramento, todo, en la cosmovisión de Florenskij, testi¬ 
monia la condición "¡cónica” de la realidad creada, su dimensión 
sacramental, inscrita en lo más profundo de la dinámica de su 
propia realización. 


129 Empireja i Empirija. Besada, SCT-1, 177-178. 
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F. Conclusión 

«El amor realizado es la belleza», la Belleza del Espíritu 
Santo. Él es quien revela el seno de la vida trinitaria como 
Verdad a los hombres, y el que realiza el mayor amor en la 
belleza del santo. Será el autor de la revelación y la fuerza de la 
ascesis. El aspecto pneumatológico corona la primera parte de 
la teodicea, dedicada al conocimiento de la Verdad, y corona 
también la antropodicea, conduciéndola al estudio de la santi¬ 
dad martirial en el Espíritu Santo. La teología de Florenskij pre¬ 
tendía ser una «hagiologfa», una teología de y desde la expe¬ 
riencia de la santidad y la santificación: culmina en la contem¬ 
plación de la santidad de Dios y en su participación por el hom¬ 
bre en la experiencia reveladora de la Luz, en su visión espiri¬ 
tual. Esta visión pneumática de la Luz divina será la intuición 
definitiva que salva de la epoché y otorga la certeza de la 
Verdad, transportándola, en el amor y en la belleza, a la trans¬ 
figuración del mundo, personal y cósmico. 

Pero los momentos de la revelación son puntuales. 
Mientras exista el tiempo separado, no habrá iluminación plena, 
belleza en plenitud. Como la iluminación plena coincidirá con la 
total manifestación de la Hipóstasis del Espíritu, esta manifes¬ 
tación instaurará en lo creado el Reino escatológico de la 
Belleza gloriosa: será la muerte y la resurrección del tiempo. Si 
el Espíritu es la hipóstasis de la Belleza, y la plenitud del 
Espíritu constituye la escatología, esto significa, de algún modo, 
que la belleza se convierte en este mundo en anticipo escato¬ 
lógico. ¿De qué belleza se trata? 

En el tiempo se vive ya la experiencia escatológica discon¬ 
tinua. Los santos anticipan el Reino, son las cumbres de la 
humanidad y de la experiencia humana transfigurada, pero sólo 
"en arras”. Dos direcciones son posibles y necesarias: hacia 
arriba, el esfuerzo de la santificación, de la ascesis, de la confi¬ 
guración con el mundo divino. Hacia abajo: la expresión huma¬ 
na de la santidad, la santificación de la realidad. Ambos movi¬ 
mientos son la raíz de la condición en que se encuentra, en este 
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mundo, toda síntesis espiritual de la experiencia. Internamente 
sólida, anclada en la integridad transcendente del Espíritu, su 
expresión humana no puede ser más que antinómica, en el 
campo de la Verdad, o simbólica-crucificada, en el campo del 
sacramento, o martirial, en el campo de la vida cristiana. La mis¬ 
ma antinomia que forja la verdad nos ha aparecido, en la antro- 
podicea, como la ley que convierte a la materia misma, expro¬ 
piada, en algo más grande que sí mismo. El santo, sacramento 
personal, se ofrece a esta dinámica del autotranscendimiento, 
encarna el Símbolo del Testigo fiel. 

La condición de la belleza, en el estado intermedio de la 
historia, es una condición crucificada. La belleza resplandece 
en la integridad del testigo-mártir, que ha unido el sufrimiento y 
el mensaje, la carne y el sentido, en su propia vida. Se trata de 
la santidad como embellecimiento objetivo escatológico. 
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Esta segunda parte afronta el momento de la verificación, 
en el camino ascético, en la vida personal y cósmica, de la sal¬ 
vación experimentada ya en la razón como certeza en el cono¬ 
cimiento antinómico de la Verdad Trinitaria. Es el tercer momen¬ 
to de la reflexión de la teodicea, que ocupa las cartas 7 9 a 12 9 
de La columna y está centrada en las vías de la apropiación de 
la salvación aportada por Cristo, afrontando la cuestión de la 
alternativa ascética de donde nace el acto de fe maduro: 
«Habiendo precisado el “qué’ de la fe y su "cómd\ nos hemos 
visto confrontados cara a cara con una nueva cuestión: la de las 
condiciones en las que se origina la fe. Estas condiciones están 
caracterizadas por la alternativa “o bien - o bieri', según la liber¬ 
tad del acto de fe. El primer “o bieri' es la gehenna\ el segundo 
“o bieri' es el trabajo ascético (podvig). O la una o la otra: entre 
la gehenna y /a ascesis, tertium non datur» 1 . No hay otra alter¬ 
nativa existencial que la que se da entre la Trinidad, entre la fe 
creída y encarnada en la vida, y el Infierno. 

Estas últimas cartas suponen, de este modo, la culmina¬ 
ción del ascenso de la teodicea, pero consideran ya, como des¬ 
de la cima de la contemplación, los temas del descenso, de la 
antropodicea. Lo mismo que en en el ámbito de la razón, tam¬ 
bién en el de la vida ha de conseguirse el equilibrio más pleno 
de contenido y rico de tensión, que asuma las contradicciones 
existenciales, justificándolas internamente en su límite. Pues 
bien, si para el conocimiento el fruto y el signo de la salvación 


1 Stolp 63. 
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o equibirio (sobre la raíz trinitaria), era la certeza, para el otro 
polo que estudia la antropodicea, la actividad humana y la afec¬ 
tividad que la acompaña, el fruto será el “reposo en el Señor” y 
la makaría. El equilibrio pleno de la vida será para padre Pavel, 
en definitiva y globalmente, la santidad , la vida espiritual, la 
Trinidad vivida en la existencia cristiana, siguiendo las hormas 
de la consideración oriental del tema de la salvación 2 . 

El tema de esta parte es, por tanto, la ontología de la sal¬ 
vación en la reflexión de Florenskij, quien pone de manifiesto 
con hondura el carácter cristológico y pneumatológico (la belle¬ 
za) de la salud cristiana. 

El capítulo 7 Q , presenta las estructuras antropológicas fun¬ 
damentales, a la luz del Misterio del amor trinitario, que configu¬ 
ran al ser humano como un sujeto capaz de pecado y capaz de 
santidad. La libertad humana se encuentra tendida entre diver¬ 
sos polos de tensión, que la constituyen como un centro de cre¬ 
atividad espiritual. Florenskij subrayará, siguiendo un itinerario 
muy próximo al estilo de San Pablo en los primeros capítulos de 
la Carta a los Romanos, las contradicciones ontológicas que se 
ven reflejadas en la conciencia humana, y buscará su síntesis 
espiritual en el camino antinómico de la salvación cristiana. El 
hombre, entonces, habrá de atravesar un itinerario salvífico (el 
camino de la teodicea y la antropodicea) que cure sus heridas, 
las del pecado y las ontológicas, porque la salvación es, en 
Florenskij, tanto la superación de la caída cuanto la consecu¬ 
ción del equilibrio, de la salud y de la integridad máximas de la 
persona, por medio de su inserción en el Cuerpo de Cristo y la 


2 Una de las características fundamentales del modo en que la tradición de 
la Iglesia de Oriente afronta los conceptos de salvación y redención es su radica¬ 
ción en el centro mismo de la fe, el dogma trinitario. La salvación, afirma Spiteris, 
tiene para la teología del Oriente una "estructura trinitaria”: «la redención es consi¬ 
derada en el interior de la globalidad de la revelación cristiana, comenzando por la 
realidad misma de Dios, porque, como afirma [Bulgakov]: “no existe vida cristiana 
fuera del conocimiento de la Trinidad'», Y. Spiteris, Salvezza e peccato nella tradi- 
zione oriéntale (Bologna 1999) 19; cf, todo el capítulo 1°, Struttura trinitaria delta 
salvezza. 



SEGUNDA PARTE. LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


383 


divinización de la integridad de su ser. La búsqueda de la salva¬ 
ción, asumirá en Fiorenskij un concreto carácter cristológico: 
nuestro estudio de las estructuras antropológicas resaltadas 
por padre Pavel intentará mostrar cómo nuestro autor concibe a 
la persona como un ser que constitutivamente busca el Rostro 
de Cristo, el Único Salvador de lo humano, la fuente de la sal¬ 
vación y la conservación eterna de cada persona y de su común 
humanidad. 

Una vez estudiadas las estructuras ontológicas de lo 
humano, las tensiones que conducen su acceso a la salvación, 
porque precisan de un equilibrio superior, pasamos al estudio 
de las vías salvíficas concretas en la ascesis cristiana. Pero, si 
la condición del hombre es antinómica, porque el hombre es un 
misterio, su salvación no puede no ser también antinómica. 
Proponemos en síntesis el itinerario de la soteriología de 
Fiorenskij como un camino en el que la persona ha de atrave¬ 
sar tres antinomias: en ellas se condensa y llega a su cima la 
reflexión de la teodicea y de la antropodicea sobre la salvación. 
En nuestra exposición analizaremos cada una de las antino¬ 
mias, aplicando a su estudio las mismas reglas que Fiorenskij 
ha elaborado en la carta 6 § de La columna, La contradicción, 
respecto a la verdad antinómica en general. Se nos revelará la 
riqueza de la concepción florenskijana del carácter supra-racio- 
nal del dogma, aplicando su luz, esta vez, no al Misterio divino 
y a su contemplación, sino al misterio de la persona, que sólo 
el claro-oscuro del “otro” Misterio puede iluminar 3 y transfigurar 
(y sólo de un modo antinómico, crucificado). 

La primera antinomia considerada será la antinomia esca- 
tológica. El capítulo 8 a afronta el estudio de los límites inferior y 
superior de la vida espiritual o eclesialidad, es decir, en el polo 
subjetivo, el pecado y la integridad experimentada como “repo¬ 
so en el Señor” y, en el polo objetivo, el infierno y la “eterna 
Memoria” divina, objetivación escatológica de los dos límites 
anteriores. 


3 C1. Concilio Vaticano II. Gaudium et Spes, 22. 
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Los capítulos 9 a y 10 a , estudian los caminos ascéticos de 
la praxis y de la iheoria (contemplación) cristianas que condu¬ 
cen al equilibrio de la salvación en el ámbito de la vida personal 
y del mismo cosmos, dando lugar a una visión de la belleza ori¬ 
ginaria de la creación que es una memoria de la resurrección. 
El primero estudia el acto de la oración, como invocación del 
Nombre o búsqueda del Rostro de Jesucristo, como superación 
del ilusionismo en la vida y en la cultura y apertura a la luz de 
lo real, apertura que es ya un primer fruto de la salvación. El 
Rostro del Señor se mostrará como la Luz que genera el mila¬ 
gro de la libertad y de la vida espirituales, la madurez de la sal¬ 
vación. El segundo se dedica a la figura del santo y a su obra 
ascética como renovación de la naturaleza paradisíaca de la 
creación y foco de una contemplación espiritual del mundo, la 
suprema visión de la belleza en la Sabiduría, o visión sofiánica. 
Bajo este aspecto se estudiará el tema de la Sofía en la refle¬ 
xión de Pavel Florenskij. 

Por último, el capítulo 11 a quiere sondear la que es, quizá, 
una de las aportaciones más ricas y originales de Pavel 
Florenskij a la reflexión teológica: el lugar eclesiológico de la 
amistad. Florenskij considera la dinámica de la vida cristiana en 
el pulso eucarístico que la fundamenta, y que origina la tensión 
entre dos formas del amor eclesial: la fraternidad y la amistad. 
La dimensión “kenótica" de la Eucaristía iluminará en el amor la 
misma realidad de la muerte, el último de los misterios, y apor¬ 
tará al asceta la visión más objetiva posible sobre sí mismo y 
sobre el mundo. El capítulo termina releyendo, a la luz de todo 
el itinerario teológico descrito, algunas páginas de sus cartas 
desde la prisión de Solovki, donde el autor sintetiza magistral¬ 
mente, verificándolas en las durísimas condiciones que prece¬ 
dieron a su muerte, sus mayores intuiciones. 

Perspectiva escatológica, ascesis y Eucaristía : he aquí las 
tres antinomias, los tres crisoles donde se forja la salvación 
humana y se templa la consistencia de su integridad. 



Capítulo 7 o 

FUNDAMENTOS ONTOLÓGICOS. 

LA PERSONA COMO CENTRO DE CREATIVIDAD 
Y DE TENSIÓN ESPIRITUAL 


Intentamos en este capítulo delinear las líneas de fuerza de 
la antropología de Florenskij, la ontoiogía de la persona, sujeto 
de la salvación. En el conjunto de sus obras padre Pavel expre¬ 
sa la condición ontológica del hombre bajo diversas perspecti¬ 
vas, pero todas iluminan un hecho fundamental: el hombre es 
un nudo de contradicciones, de tensiones bipolares. Es precisa¬ 
mente este carácter antinómico de la persona el que la consti¬ 
tuye como un centro dinámico de creatividad: la vida de la per¬ 
sona consiste en crear puentes de tensión entre diversos polos 
y diversas instancias. La vocación humana es la creatividad 
espiritual. Pero esta tensión interna de la persona puede amino¬ 
rarse e incluso disolverse en un equilibrio sin potencial: es la 
obra del pecado en el hombre. 

Hemos de mostrar, por tanto, las estructuras antinómicas 
que condicionan, en el hombre, la posibilidad de la santidad y 
la posibilidad del pecado. Dibujaremos algunos de los polos de 
tensión fundamentales de la antropología de Florenskij. Antes, 
sin embargo, hemos de preguntarnos por su concepción global 
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de la persona: ¿dónde buscarla?, ¿bajo qué luz aparece con 
más nitidez la constitución del ser y de la vocación de la perso¬ 
na? Sin duda alguna, en Florenskij, el lugar hermenéutico del 
ser personal es el amor: pero se trata de un amor ontológico, 
del amor trinitario. «Tu luz nos hace ver la luz»>: las palabras de 
este salmo, que pueden definir la andadura de toda la cosmovi- 
sión de Florenskij (desde la Luz trinitaria a la luz sobre la reali¬ 
dad creada, en la vinculación profunda y sobre-racional que las 
une), encuentran su máxima aplicación en el caso de la perso¬ 
na. Sólo el amor ontológico trinitario puede aportar la luz autén¬ 
tica, real y definitiva que ilumine hasta la mayor profundidad, 
hasta las tinieblas, el enigma humano. 


A. Hacia una filosofía trinitaria oe la persona 

t. El lugar hermenéutico de la ontología de la persona es 
el amor trinitario 

Florenskij elabora una ontología trinitaria del ser personal, 
leyendo la realidad de la persona, no desde la filosofía abstrac¬ 
ta, sino desde el dogma trinitario 1 y desde las reflexiones patrís- 


1 En este sentido, Florenskij se coloca en la tradición patrística y de la teo¬ 
logía del Oriente cristiano, que desarrollaron una ontología "vocacionar de la rea¬ 
lidad de la persona a partir y en el interior de los dogmas. M. Tenace los conside¬ 
ra el verdadero espacio hermenéutico del ser personal: «Precisamente porque 
expresa la realidad primera y última del hombre, "persona’ es un concepto abier¬ 
to, entre otras cosas porque su perfecta comprensión significaría la comprensión 
perfecta de aquellas realidades de fe a las cuales es aplicado y de las cuales ha 
derivado este término: la Trinidad, Cristo verdadero Dios y verdadero Hombre, el 
hombre redimido. El hecho de que haya sido la filosofía la que ha asumido el dis¬ 
curso sobre el hombre puede ser comprendido también como una tentativa de 
dejar el misterio de la transcendencia en su apofaticidad creativa, mientras que, en 
parte, el hombre puede ser objeto de un conocimiento positivo. Pero este modo de 
proceder ha llevado a concebir al hombre fuera del ámbito teológico de la revela¬ 
ción que se explícita esencialmente como creación-pecado-redención», M. Tenace, 
"L'antropologia tra la filosofía e la teología’ en T, ápidlík ed altri, Lezioni sulla 
Divinoumanitá (Roma 1995) 367. Cf. el estudio de O. Clément, Sobre el hombre 
(Madrid 1983), especialmente el cap. I o , Una antropología a la que se accede por 
el arrepentimiento, 5-31. 
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ticas sobre el podvig ascético, que lograron forjar en términos 
precisos una psicología concreta de la ascesis y de la salva¬ 
ción. Son, efectivamente, las vivencias ascéticas, que han 
fecundado la reflexión de los Padres, las que han abierto en el 
Oriente cristiano una profunda exploración de la antropología 2 . 
Los ascetas han descubierto en el hombre espacios a los que 
sólo se puede acceder por la vida de la gracia, es decir, la vida 
trinitaria y la dinámica del Espíritu. 

Si queremos buscar la piedra angular de la antropología 
florenskijana, la hemos de situar en su concepción del amor. 
Esta concepción, enraizada en la dinámica “homoousiana” de la 
vida trinitaria, pretende superar el psicologismo de las concep¬ 
ciones del mundo que ahogan la hondura del espíritu humano 3 . 

Recordamos que el amor fue para Florenskij la primera 
intuición, coincidente con el mismo paso al acto de la fe, de la 
vida íntima de Dios. El amor, que es trinitario, constituirá enton¬ 
ces, seguramente, la puerta para conocer el misterio de la per- 


2 «La teología ha comenzado como “soteriología": anuncio de salvación 
que se irá explicitando en esbozos de antropología. Es el hombre el destinatario de 
la salvación, por tanto los Padres de la Iglesia, los primeros teólogos, profundizan¬ 
do el contenido de la salvación, elaboraban ya los primeros datos de la antropolo¬ 
gía cristiana (aunque se diga que los Padres no han pensado en una antropología, 
por estar demasiado fascinados por la persona y la obra de Cristo)», M. Tenace, 
Dire l’uomo, Volume 2: Dall'immagine di Dio alia somiglianza. La salvezza come 
divinizzazione (Roma 1997) 11-12. Cf. la obra monumental de J.-C. Larchet, 
Thórapeutique des maladies spirítuelles. Une introduction á la tradition ascótique 
de l'Église orthodoxe (París 1997) donde al autor, médico y experto de la teología 
patrística, ortodoxo, estudia las categorías ascéticas de los padres como expresión 
de una antropología del hombre salvado, sano, elaborando una terapéutica espiri¬ 
tual completa. 

3 «Hay que subrayar el hecho de que el filón teológico vinculado a la mís¬ 
tica nunca ha interrumpido su comprensión del hombre a partir de su condición de 
sujeto de caridad. El amor es el verdadero factor de la personalización progresiva 
y, por tanto, de la divinización del hombre y del cosmos entero. (...) No desarrollar 
una teología trinitaria o una cristología pneumatológica perjudicará también el dis¬ 
curso en torno al hombre, en cuanto que lo reducirá al nivel de la inmanencia feno- 
menológica del ser criatura». M. Tenace, Tantropologia tra la filosofía e la teolo¬ 
gía", cit., 368-369. 
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sona 4 5 . Ahora bien: toda la concepción del conocimiento real tri¬ 
nitario que Florenskij ha desarrollado, y por tanto toda la elabo¬ 
ración de una filosofía de la persona en el seno del homoou- 
sios, suponen, para nuestro autor, una concepción ortológica 
del amor. ¿Qué significa esto? En nuestra búsqueda de los fun¬ 
damentos ontológicos de la persona, recogemos el desarrollo 
de la concepción del amor que Florenskij expone en el centro 
de la carta cuarta de La columna, La luz de la Verdad. 

Para Florenskij, las raíces de la concepción ortológica del 
amor «se sumergen en la visión antigua y realista de la vida», 
mientras que «la concepción moderna, ilusoria, está dominada 
por una Interpretación psicológica del amor, que, no teniendo, 
ciertamente, por qué ser excluida de la precedente, aparece sin 
embargo como demasiado pobre en relación con ella» 6 . La filo¬ 
sofía del culto comienza precisamente con una llamada imperio¬ 
sa a hacer salir el amor de los límites estrechos del psicologis- 
mo e , como condición necesaria para el encuentro religioso real 
con Dios. Aquí se trata del aspecto que ocupa siempre el centro 
de las preocupaciones de nuestro autor: la concepción de la vida. 

Esquemáticamente, las dos concepciones del mundo con¬ 
trastan del siguiente modo: 


Concepción subjetiva del amor 

Concepción objetiva del amor 

El amor como estado psicológico 

El amor como acto ontológico 

Se mueve en el ámbito del deseo y 
de la cosa 

Se mueve en el ámbito de la afirma¬ 
ción de la persona 

Su principio es la identidad genérica 

Su principio es la identidad numérica 
y personal 


Sigamos los pasos de esta doble concepción del amor, y, 
en ella, de la realidad personal. 


4 Cf. T. Spidlfk, “La persona come partecipazione all'amore trinitario" en 
Aa.Vv., A partiré dalla persona. Una teología per la nuova evangelizzazione (Roma 
1994) 15-41. 

5 Stolp 76. 

6 Cf. Strach Boiij, FK 27. 













CAP. T - FUNDAMENTOS ONTOLÓGICOS 


389 


2. El amor psicológico y el amor ontológico 

Florenskij expone cómo varios filósofos de la modernidad 
han expresado la concepción del amor como un estado psico¬ 
lógico: 

«Esta concepción comienza en Leibniz, por lo que parece, y se 
comprende por qué. Para él, “las mónadas no tienen ventanas", 
por las cuales se efectuaría una interacción real por el amor. De 
este modo, condenadas a quedar encerradas en el egoísmo 
ontológico y en estados puramente internos, las mónadas no 
amarían más que en apariencia, sin salir verdaderamente de sí 
mismas por medio del amor»» 7 . 

Según Leibniz, amar es «alegrarse de la felicidad de otro o 
de otros, considerada al mismo tiempo como si fuera la suya 
propia», es decir, el amor es un estado psicológico. Pero la con¬ 
cepción ilusoria del amor la ve Florenskij expresada sobre todo 
en Spinoza, que ofrece también una definición psicologista 
dependiente de su sistema ontológico: «según Spinoza, la 
esencia de nuestra alma reside en el conocimiento, y al alma 
misma no la llama de otro modo que mens, es decir, inteligen¬ 
cia, pensamiento. “El amor es el gozo acompañado de la idea 
de una causa exterior”». Esta idea es la de «un cierto no-yo, 
que no hace más que acompañar al gozo, que es un estado 
puramente subjetivo del yo» 8 . Para Florenskij, esta concepción 
del amor lo priva de todo valor, haciendo de él algo indeseable. 
Es un amor, en efecto, que «no conduce a nadie metafísica- 
mente a ninguna parte», que «no une realmente a nadie», por¬ 
que no es ontológico. Este amor, en último término, se identifi¬ 
ca, en los filósofos modernos, con la concupiscencia 9 . 


7 Stolp 76. 

8 Ibíd., 77. 

9 Cf. Ibid,, 77-78. Esta identificación nos hace comprender por quó el ideal 
racionalista del conocimiento tenderá a separar la gnoseología de las raíces del 
amor, privando a este último de toda su fuerza de principio gnoseológico. Sin el 
amor como fuerza ontológica que da valor el ser, la misma gnoseología tenderá a 
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3. La cosa y la persona 

La confusión constatada en la concepción racionalista de la 
vida no es, piensa Florenskij, algo fortuito, sino «una conse¬ 
cuencia necesaria, con raíces muy profundas», de sus princi¬ 
pios más esenciales. Para Florenskij esta raíz de la mentalidad 
errada es la incapacidad de distinguir entre la cosa y la perso¬ 
na: de aquí la confusión entre el amor y el deseo. El amor sólo 
es posible en relación con una persona 10 , el deseo, en relación 
con una cosa. La única categoría, sin embargo, de que dispone 
el racionalismo es la de reitas: «todo lo que existe, comprendi¬ 
da la persona, se vuelve cosa a sus ojos y no es considerada 
más que como res» 11 . 

La oposición fundamental entre la cosa y la persona es 
presentada así por nuestro autor: «La cosa está caracterizada 
por su unidad externa, es decir, por la unidad de la suma de 
sus notas; mientras que la persona tiene su carácter esencial 
en su unidad interna, es decir, en la unidad de la actividad por 
la cual se construye, en esta auto-determinación del yo de la 
que habla Fichte» 12 . La persona es una actividad creativa, que 
tiene su fuente en sí misma. Este hecho constituye la base de 
la diferencia entre la identidad genérica y la identidad numéri¬ 
ca o personal. 


olvidarse de su objeto y encerrarse en una consideración exclusiva de su propio 
funcionamiento formal, De este modo, la subjetividad psicológica, y no ya la reali¬ 
dad misma, acabará siendo la fuente del conocimiento, cf. Kul'turno 451-452.. Si el 
amor es sólo pasión, el ideal racionalista será “limpiarse" de todo elemento impu¬ 
ro. Y si el amor es concupiscencia, se comprende cómo, para el acto del conoci¬ 
miento, no supondrá más que «una fuente de representaciones falsas en cuanto a 
la Interacción del ser, por esto mismo el amor es mentiroso y nocivo», Stolp 77-78. 
De este modo, el conocimiento pierde la posibilidad de ser vivificado ontológica- 
mente por el amor. 

10 Comprendemos ahora por qué el amor es el principio del conocimiento, 
ya que, recordamos, para Florenskij, «hablando con propiedad, sólo la persona es 
cognoscible y tan sólo por una persona», Ibid., 74. 

11 Ibid., 78. 

12 Ibid., 78. 
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4. La identidad genérica y la identidad personal 

La noción de identidad, esencial, como hemos visto, en 
todo el pensamiento de Florenskij, nos apareció en dos modos: 
como identidad vacía en cuanto ley del entendimiento estático, 
y como identidad viviente en cuanto acto de la autorrenuncia a 
la propia identidad vacía y la recuperación y afirmación de mi 
identidad por y en el otro. El homoousios trinitario es entendido 
por padre Pavel como un acto-substancia dinámico, por el que 
cada sujeto se identifica con y en el otro sujeto por el amor. 
Ahora damos un paso más: esta identidad en acto es para 
nuestro autor la identidad propia de la persona humana, y es 
inaccesible a la cosa y al concepto: «la identidad de las cosas 
es establecida por la identidad de los conceptos, mientras que 
la identidad de las personas lo es por la unidad de la actividad 
por medio de la cual aquéllas se forman o ejercen la posición 
de sí mismas» 13 . Pero la identidad de las cosas no puede ser 
nunca una identidad interna, numérica, « homoousiana »; siem¬ 
pre será una identidad genérica y sintomática, « homo-i-ousia- 
na»\ «no se puede decir, estrictamente, que dos cosas son 
idénticas; no son más que parecidas, aunque fuese según 
todas sus características. (...) La noción de identidad numérica 
no es aplicable a las cosas: una cosa puede ser “parecida” o no 
serlo, pero no puede nunca ser /a misma o no la misma» u . Con 
la persona entramos en el mundo del misterio trinitario, que 
abre, más allá de los conceptos, la posibilidad de una identidad 
más profunda: 

«Al contrario, de dos personas, no se puede con propiedad decir 
que son parecidas, se puede decir únicamente que son idénti¬ 
cas o que no lo son. Para las personas como tales sólo es posi¬ 
ble la identidad numérica; de otro modo no hay ninguna identi¬ 
dad. Es verdad que se puede decir a veces que unas personas 
“se parecen”. La expresión es inexacta: de hecho, se sobreen- 


13 Ibid., 7B. 

14 Ibid., 79. 
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tiende no el parecido de las personas, sino el de unas u otras 
propiedades de sus mecanismos psico-somáticos; con otras 
palabras, la expresión abarca aquello que está ciertamente con¬ 
tenido en la persona, pero que no es la misma persona. Ésta, en 
cuanto persona pura, no es para cada yo más que un ideal, el 
límite extremo de sus aspiraciones y de la construcción de sí 
mismo» 15 . 

Toda la concepción de la persona en Florenskij se encierra 
en estos densos párrafos. La persona transciende su propio 
contenido psico-somático, es decir, no se agota en lo empírico. 
De ahí que su misterio sea inaccesible a los conceptos de la 
psicología empírica. Podemos distinguir, pues, en la exposición 
de Florenskij, tres planos en la realidad de la persona: 1) aque¬ 
llo que es contenido por ella, los elementos somáticos y los 
estados psíquicos; 2) la persona pura, el ideal personal; 3) el 
sujeto de la autoconciencia, que media entre ambas dimensio¬ 
nes 16 . La identidad numérica a la que se refiere Florenskij no es, 


15 lbid.,79. 

16 Se trata, en lenguaje filosófico, del esquema patrístico tricotómico, que se 
remonta a los escritos paulinos: «[Pablo] no opone nunca el cuerpo al alma a la 
manera de los filósofos griegos. Habla del "hombre psíquico” (1 Cor 2,14) en el sen¬ 
tido de hombre cerrado al Espíritu divino, e incluso de "cuerpo psíquico" (1 Cor 
15,44) para designar el estado psíquico anterior a la resurrección, lenguaje que 
Platón habría encontrado sin duda ininteligible. Ciertamente, por encima del alma, 
dotada sobre todo, pero no exclusivamente, de funciones vegetativas y sensibles, 
sitúa el intelecto ( noús ) que aprecia y elige con conocimiento de causa (Rm 7, 23- 
25; 2Cor 2,16; F//4.7), pero no lo concibe tampoco sin cuerpo. En cuanto al espí¬ 
ritu ( pneuma ), palabra con la cual el Apóstol expresa realidades muy diversas (...) 
es, ciertamente, algunas veces, contrastado fuertemente con la carne (Rm 8. 
4.5.6.9.13; Ga/5, 16.17.18.22.25), pero es opuesto paralelamente al alma y a la 
inteligencia (1 Cor2,14-15; 14,14-15; 44-49), y en la mayoría de estos casos pode¬ 
mos preguntamos si no hemos pasado del dominio de la antropología al de la sote- 
riología, porque Pablo lo que considera en este caso es un principio de vida sobre¬ 
natural comunicado por Dios al hombre. De todas formas, la oposición entre la car¬ 
ne y el espíritu no es de orden metafísico; no es más que accidental, moral, debi¬ 
da al pecado», A. Feuillet, “Le corps du Seigneur ressuscitó et la vie chrétienne, 
d’aprés les Építres pauliniennes” en Resurrexit. Actos du Symposium international 
sur la Rósurrection de Jésus (Roma 1970) (Roma 1974) 443. Fue san Ireneo el 
que expresó con mayor claridad la estructura teológica del hombre: «tres cosas (...) 
constituyen al hombre perfecto: la carne, el alma y el espíritu [oúp.a, \Jmxn. 
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en este estadio de ia vida empírica, más que el límite ideal de 
las aspiraciones y esfuerzos de la persona. Pero no es el límite 
del infinito negativo, sino que se encuentra realizado en la 
« homoousía » trinitaria, y el misterio último de la persona no es 
comprensible, por tanto, más que desde las mismas leyes de la 
vida trinitaria y de su identidad en el amor. Efectivamente, la 
persona empírica, en la que reside la libertad de la autodeter¬ 
minación, puede tender a la cosificación o a la personificación. 
El único camino para la personalización es el amor, con el 
esfuerzo ascético de “descosificación" que éste conlleva, y este 
amor personal tiene su fuente en la identidad trinitaria: 

«Para el amor de personas puras, es decir, tales que han domi¬ 
nado enteramente el mecanismo de su organización, que han 
espiritualizado su cuerpo y su alma, para el amor de tales per¬ 
sonas sólo es posible la identidad numérica, homoousía ; mien¬ 
tras que para cosas puras, sólo la identidad genérica es posible, 
homoiousia. Las personas no todavía puras, en la medida en 
que han permanecido cosificadas, carnales, son capaces tan 
sólo de llegar a una “asimilación” propia de la concupiscencia: 
las personas puras, enla medida en que se han despojado de la 
"reidad", son capaces de la “identificación” propia del amor» 17 . 


itveüpa]; una de ellas salva y configura, y es el espíritu, otra es salvada y forma¬ 
da, la carne; otra, en fin, se encuentra entre aquéllas, el alma, que tan pronto sigue 
al espíritu, y se eleva gracias a él, como se deja persuadir por la carne y cae en 
pasiones terrestres», Ireneo de Lión, Adversus Hereses IV 9,1. La tradición conti¬ 
nuó en la patrística griega, como vemos, por ejemplo, en Gregorio Nacianceno: 
«He aquí aquellos [nombres] que son específicamente nuestros y propios del cuer¬ 
po que asumió de esta tierra: [Jesucristo] es “hombre", no sólo con el fin de poder 
hacerse accesible a los cuerpos por medio del cuerpo que había asumido (y, en 
efecto, no hubiera podido ser accesible de otro modo, por causa de su naturaleza, 
que no puede ser aferrada), sino también con el fin de santificar a través de sí mis¬ 
mo la naturaleza humana, y con el fin de, convirtiéndose en levadura dentro de la 
pasta y unificando consigo mismo toda la masa que había sido condenada, libe¬ 
rarla de la condena. Para esto se hizo él mismo, por el bien de todos, todas las 
cosas que nosotros somos, excepto el pecado (es decir, cuerpo, alma, espíritu, 
todas las sustancias a través de las cuales ha penetrado la muerte); se hizo aque¬ 
lla sustancia que esté compuesta de todas éstas, es decir, hombre, Dios visible por 
causa de su aspecto solamente pensado», Gregorio Nacianceno, Oratio theologi- 
ca 30,21, PG 36, 132b. 

17 Stolp 79. 
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La “coseidad” de la persona, la identidad cosística de la 
persona, es «una obtusa igualdad consigo mismo, sin apertura, 
que confiere a la persona la unidad de un concepto cerrado 
sobre sí mismo por el conjunto de sus atributos, es decir, de un 
concepto muerto e inmóvil. En otros términos, no se trata en 
este caso más que de una conceptualidad o inteligibilidad de la 
persona, por el hecho de estar sometida a la ley racional de 
identidad» 10 . El carácter personal de la persona es, por el con¬ 
trario, «la unidad viviente de la actividad por la cual ella se auto- 
determina poniéndose a sí misma, el impulso creador que la lle¬ 
va fuera de su clausura». Lo que eleva a la persona por encima 
de la cosa es «la victoria conseguida sobre la ley de identidad». 
Sólo en el acto de la identidad la persona puede convertirse en 
un «centro viviente de actividad». Esta actividad que supera la 
ley inerte de identidad es creación, el dinamismo de una «rela¬ 
ción con lo dado por parte de aquello que todavía no es 
dado» 19 . La persona es creatividad en relación con todo lo que 
está simplemente dado, en la medida en que, por el amor que 
construye su propia identidad personal, aporta el sentido y el 
valor a todo lo empírico, personalizando el mundo de las cosas, 
y conduciendo a la Eternidad el dato pasajero. 

Lo más propio de la persona, lo que la hace ininteligible 
para el racionalismo, es que no puede encerrarse en ningún 
concepto. Este hecho explica el porqué la noción de identidad 
numérica, que es el corazón de la identidad personal, no ha 
sido más que atisbado, en ningún modo expuesta y asumida. 


IB Ibid., BO. 

19 Ibid., 80. Vimos ya cómo la actividad que garantiza la unidad de la auto- 
conciencia y la identidad de la persona es la actividad espiritual sintética, el acto 
de culto. Por una parte, el acto de culto construye y fragua a la persona, porque el 
sacramento es el encuentro personal por excelencia. Por otra parte, se convierte 
en matriz de la cultura. Podemos ahora, efectivamente, comprender cómo el acto 
creativo del culto transfigura la realidad dada, aportándole el Sentido eterno que 
sólo el amor puede encarnar: «El amor es el “sí" que la persona se pronuncia a sí 
misma. (...) El amor añade el valor al dato, introduce el deber en el dato que fluye; 
y el deber es lo que otorga al dato una duración. (...) Es el amor el que reúne los 
dos mundos», Stolp 92. 
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por una concepción del mundo basada en los conceptos gené¬ 
ricos: 


«No podría, naturalmente, ser de otro modo. La identidad 
numérica es la característica más profunda, y la única, puede 
decirse, de una persona viviente. Distinguir la identidad numé¬ 
rica sería definir la persona. Y definir es procurar la noción. 
Ahora bien, es imposible establecer la noción de persona, por¬ 
que ésta se distingue de la cosa precisamente por el hecho de 
que, contrariamente a ésta, que es sujeto de conceptualización, 
y, por consiguiente, es “comprendida", la persona es "incom¬ 
prensible", se escapa del cuadro de todo concepto, lo transcien¬ 
de y lo desborda» 20 . 

La persona es incomprensible en términos conceptuales. 
Una filosofía y una concepción de la vida que se agoten en el 
concepto dejarán fuera, por tanto, a la persona. Pero incom¬ 
prensible conceptualmente no significa incognoscible; al contra¬ 
rio, hemos visto cómo, para Florenskij, sólo la persona es cog¬ 
noscible en sentido propio: se trata sin duda de un conocimien¬ 
to de lo individual, un conocimiento inmediato, experiencial y 
relaciona): características del tipo de conocimiento vital que 
padre Pavel denomina simbólico: 

«No es posible formar más que un símbolo de la característica 
fundamental de la persona, o un signo, una palabra; y, sin defi¬ 
nirla, introducirla en el sistema de las otras palabras, formalmen¬ 
te, haciendo de modo que las operaciones generales que se 
aplican a los símbolos le sean también aplicables “como si” esta 
palabra fuese realmente la marca de un concepto. En cuanto al 
contenido de este símbolo, no podría ser objeto del entendi¬ 
miento: no es susceptible más que de ser experimentado inme¬ 
diatamente por la experiencia de la creación de sí, por la activi¬ 
dad de autoconstrucción de la persona, en la identidad de la 
conciencia espiritual de sí. De este modo la expresión "identidad 
numérica", es un símbolo y no una noción» 21 . 


20 Ibid., 82-83. 

21 Ibid., 83. 
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Este acercamiento cognoscitivo a lo personal es una de las 
‘Vertientes" que distinguen dos tipos de filosofía y dos tipos de 
concepción del mundo. Veamos cómo son caracterizadas por 
Florenskij. 


5. La «filosofía homoousiana» como tendencia escatoló- 
gica 

Estos dos tipos de filosofía son caracterizados, como sabe¬ 
mos, por Florenskij, elevando el lenguaje del dogma trinitario a 
determinación de la concepción del mundo, como una filosofía 
« homo-i-ousiana» y una filosofía «homoousiana», cuya compa¬ 
ración, en el caso preciso que nos ocupa, da los siguientes 
resultados: 


Filosofía «homoiousiana» 

Filosofía «homoouaiana» 

Tendencia de la filosofía moderna 
occidental 

Tendencia peculiar de la filosofía 
rusa y, en general, del pensamiento 
ortodoxo 

• racionalismo 

• filosofía cristiana 

• filosofía del concepto y del enten¬ 
dimiento 

• filosofía de la idea y de la razón 

• filosofía de la cosa y de la identi¬ 
dad inanimada 

• filosofía de la persona y de la obra 
creadora, que sobrepasa la ley de 
la identidad 

• filosofía de la carne 
- su límite es la gehenna 

• filosofía del espíritu 
- su límite es el estado paradisíaco 


Frente al concepto del entendimiento, la idea viviente de la 
razón: esto es lo que distingue a una «Filosofía de la carne» de 
una «Filosofía del espíritu». Aunque estas dos filosofías carac¬ 
tericen respectivamente, según Florenskij, al mundo occidental 
y al pensamiento ortodoxo, estas dos determinaciones están 
tomadas, según un proceder habitual, sólo como principios. Lo 
que le importa a Florenskij es subrayar la tendencia última de 
cada una de las dos filosofías y concepciones del mundo: 
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«La tendencia al homoiousianismo puro, como su límite extre¬ 
mo, determina la historia de la filosofía moderna en Europa occi¬ 
dental. La aspiración al homoousianismo puro constituye la 
naturaleza particular de la filosofía rusa y, en general, del pen¬ 
samiento ortodoxo. Dicho esto, poco importa que ni allí, en 
Occidente, ni aquí, entre nosotros, no se haya dado ni un pen¬ 
samiento homoiousiano ni un pensamiento homoousiano que 
hayan sido llevados a sus últimas consecuencias. Sabemos bien 
que el primero no es posible más que en la gehenna del fuego; 
y que el segundo no es posible más que en el paraíso, en la 
humanidad iluminada y espiritualizada. Pero las tendencias de 
estas dos filosofías aparecen con tal nitidez que es laudable y 
cómodo clasificarlas según sus limites ideales» 22 . 

La filosofía de la persona pura no es posible más que en el 
límite ideal del paraíso. Pero hemos visto cómo ese límite deja 
de ser sólo ideal, y se convierte en realidad transfigurada, con 
la irrupción escatológica del Espíritu. Por tanto, sólo la manifes¬ 
tación de la Hipóstasis del Espíritu contiene la clave definitiva 
del misterio del ser persona. Esto hace de la filosofía “homoou- 
siana” de la persona que Fiorenskij quiere construir una filoso¬ 
fía esencialmente pneumatológica y escatológica. ¿Cuáles son 
sus categorías? 

6. Del concepto al tipo y al nombre 

¿Cómo llegar a una “ontología de la persona”? Si la perso¬ 
na es identidad numérica, y, por tanto, aconceptual, su descrip¬ 
ción, dice Fiorenskij, ha de ser simbólica, es decir, ha de hacer¬ 
se por medio del tipo y del nombre personal. 

Para Fiorenskij, el único modo de conocer realmente las 
realidades marcadas por lo personal es acudir a la tipología. 
Ésta es un modo de conocimiento intuitivo, que capta la idea 
profunda y la vida interior de los seres, frente a una mera cata¬ 
logación racional externa. Fiorenskij utiliza en todos los campos 


22 Ibid., 80-81. 
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una metodología de carácter tipológico más que sistemático. Es 
ilustrativa a este respecto su concepción de la ciencia histórica, 
que él concibe, más que como una nomografía, una descripción 
de leyes generales de la historia, como una ideografía: este 
método, es, para Florenskij, el único que puede hacer verdade¬ 
ra justicia a la realidad de la historia, y la razón es la individua¬ 
lidad y la concreción de los fenómenos históricos, que son 
siempre excepcionales. A la historia le interesa la excepción, y 
la persona humana será la excepción por excelencia, dada su 
libertad y su unicidad. Nuestro autor justifica así este método: 

«Nos interesa, no lo general, sino lo individual. (...) Pero lo indi¬ 
vidual es infinitamente múltiple, y si, además de los conceptos 
de lo general y lo particular no hubiera nada, no podríamos 
construir la ciencia histórica. Pero un tercer concepto ha sido 
desarrollado por Platón: el tipo, que es individual, pero sirve de 
figura para los otros individuos, al modo de los tipos literarios. 
(...) Cuanto más concreto es el tipo, más válido es como instru¬ 
mento del conocimiento, y menos cuanto más general. Los tipos 
artísticos son irracionales, pero dan la posibilidad de compren¬ 
der la vida. La esencia de un tipo no se puede expresar por una 
fórmula general. (...) El tipo artístico se convierte para nosotros 
en una nueva categoría, en un nuevo término. Pero, ¿cuál es el 
término apropiado para lo que es único?: el Nombre. Los nom¬ 
bres son los centros alrededor de los cuales todo se articula. (...) 
La historia, en su esencia, es tipología. ¿Qué es lo que manifies¬ 
ta la vinculación entre los nombres?; miremos a la Sagrada 
Escritura: “Abraham engendró a Isaac", etc. Esta es la quintae¬ 
sencia de la historia. Pero, ¿qué significa “engendró”? Significa 
la relación más concreta entre dos personas: "engendró” física, 
espiritual, científica, artísticamente, etc. La historia es una serie 
de genealogías. (...) La estadística se refiere a lo monótono, a lo 
que se repite (...): en la historia nos interesa lo que siempre es 
nuevo. (...) Por eso la Sagrada Escritura, que ofrece las perso¬ 
nalidades más típicas, se convierte en la tipología por excelen¬ 
cia. (...) El hombre religioso piensa en imágenes concretas. El 
Evangelio nos muestra la persona única de Jesucristo y el acon¬ 
tecimiento único de su vida, pero su persona y su vida se con¬ 
vierten en la categoría universal y en los tipos de las relaciones 
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humanas eternas. Una categoría es verdadera cuando no es 
sólo abstracta, sino también metafísica, es decir, cuando es un 
principio creador» 23 . 

La misma persona posee, para Florenskij, en su nombre 
personal, una escala simbólica de ascenso y de descenso, un 
patrón simbólico de crecimiento espiritual, que no impide su 
libertad, sino que le aporta un esquema preciso para orientar 
sus estados de conciencia, de otro modo ciegos, en una direc¬ 
ción determinada 24 . 

Otra categoría tipológica concreta a la que Florenskij dio 
mucha importancia en su vida fue la propia línea genealógica. 
Hemos visto en el texto arriba citado cómo la genealogía es el 
verdadero método de la historia. En muchas de sus cartas des¬ 
de la prisión en Solovki padre Pavel aconseja a sus hijos cono¬ 
cer y valorar el carácter de la propia estirpe, para poder confi¬ 
gurar con él la propia vida, evitar los defectos generacionales y 
.asumir las tareas vitales asignadas a la familia en su conjunto, 
que los antepasados sólo comenzaron a realizar 25 . Señalamos 
cómo Solov’év había ya elaborado una filosofía del linaje y de 
la familia, mostrando que la finalidad moral más profunda de la 
familia es la organización espiritual del decurso de las genera¬ 
ciones: 


«En una familia organizada espiritualmente, la actitud de los 
padres respecto a sus hijos es determinada principalmente por 
la concepción del destino supremo del hombre. La finalidad de 


23 Kul'turno 446-447. Cf., además. Imena, caps. 15-16, SCT-3(2) 216-221. 

24 Cf. Imena . cap. 18. SCT-3(2) 224-225. 

25 Cf., por ejemplo, la carta n° 17 del 2-5-1935 a su hija Olga, en la que 
escribe sobre el destino de los Florenskij como aquellos que siempre fueron pio¬ 
neros y nunca pudieron culminar su obra, en SCT-4 220-221; la n B 23, del 6-7-1935, 
a su madre, en la que expone su idea de que un linaje es una totalidad viviente, y 
no la mera suma de sus partes, Ibid., 254; la n B 53, del 25-3-1936, a su nuera 
Nata?a, sobre la necesidad de conocer el propio linaje para educar al nieto recién 
nacido, Ibid., 415-416, etc. Florenskij compuso diversos estudios genealógicos 
sobre su propia familia: Genealogióeskie issledovanija [Investigaciones genealógi¬ 
cas ], DM, 268-407, 
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la educación consiste en asociar la vida temporal de esta gene¬ 
ración futura con el bien supremo y eterno, que es común a 
todas las generaciones, y en el cual abuelos, padres e hijos 
están unificados indivisiblemente; porque sólo por la abolición 
del desmembramiento temporal de la humanidad en generacio¬ 
nes, que se excluyen de la vida las unas a las otras, puede 
manifestarse el ñeino de Dios y realizarse la resurrección de la 
vida. Pero, mientras esta perfección no ha sido alcanzada, el 
vínculo moral de las generaciones y (a unidad absoluta sobre¬ 
temporal del hombre son mantenidas por la veneración de los 
ancestros, por una parte, y por la educación de los hijos, por 
otra» 26 . 


El establecimiento de las tipologías-patrones objetivos por 
los que transcurre la vida de la persona y de los grupos huma¬ 
nos ocupa, pues, gran parte del esfuerzo de Florenskij en la 
antropodicea, que buscará en los tipos concretos dilucidados 
las posibilidades de desarrollo infinito ofrecidas por Dios a su 
criatura. En su estudio tipológico, padre Pavel se sitúa en conti¬ 
nuidad con el esfuerzo patrístico griego de la theoria fysike, que 
busca en los caracteres concretos del ser creado los logoi, las 
huellas de la voluntad específica del Creador 27 . En general, con 
Trubaóev, podemos decir que 


26 V. Soloviev, La justification du Bien. Essai de philosophie morale (París 
1939) 418-419. Y, más adelante: «Este mismo valor absoluto del hombre -su apti¬ 
tud para la vida eterna y para la participación en la plenitud divina de la existen¬ 
cia- que veneramos religiosamente en los difuntos, la educamos moralmente en la 
generación próxima, afirmando entre las dos un vínculo que triunfa sobre el tiem¬ 
po y la muerte. (...) Si la pedagogía ha de estar fundada sobre un principio univer¬ 
sal y positivo, indiscutible desde el punto de vista moral, que confiera a sus aspi¬ 
raciones un valor absoluto, no puede encontrarla más que en el vínculo indisoluble 
que une a las generaciones, las cuales se sostienen una a la otra en el cumpli¬ 
miento progresivo de una sola tarea común: la de la preparación de la manifestar 
ción del Reino de Dios y de la resurrección universal», 422-423. 

27 Cf. J.-C. Larchet, La divinisation de l'homme selon saint Máxime le 
Confesseur (Paris 1996). El autor sintetiza así esta etapa de la contemplación en 
San Máximo: «Un ser singular responde a un logos propio que lo caracteriza y 
hace de ói un individuo distinto y único, y le confiere un valor y un destino propios 
con respecto a Dios (un lugar particular en la morada del Padre). De este modo, 
hay un logos para cada ser que ha existido, existe o existirá. Cada ser responde 
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«Todas las características de la invariable de la personalidad 
poseen tres diversos “límites” posibles, pueden gravitar en torno 
a tres puntos (+; 0; -), pero en cada uno de los límites y en todos 
los grados intermedios se conserva el mismo tipo y la inavaria- 
ble característica del nombre, del rostro, del propio linaje, del 
tipo psicológico y del tipo de crecimiento. Todos estos tipos en 
su conjunto configuran la invariable singular de cada personali¬ 
dad. Estas características, la constante de la personalidad, no 
determinan el “destino" del hombre, sino que indican el cauce, el 
tipo, la regla en el interior de los cuales la personalidad puede, 
o bien crecer o bien caer. El desarrollo de la persona y, por con¬ 
siguiente, su felicidad eterna (su justificación) no depende del 
tipo de su estructuración, que no está en sus manos sobrepa¬ 
sar, sino que depende de su voluntad libre de desarrollar su 
camino vital en correspondencia con el tipo que le ha sido otor¬ 
gado por Dios como una regla y un mandamiento. En esta acep¬ 
tación y desarrollo encuentra el hombre su justificación. A la 
explicitación de estas dos ideas (la perfección ilimitada conteni¬ 
da en la regla otorgada por Dios, y la justificación del hombre 
dependiente del grado en que llena de contenido existencial 
esta ordenación divina) está dedicado el salmo 118, que se uti¬ 
liza sin descanso en la liturgia: “He visto el límite de todo lo per¬ 
fecto: tu mandato se dilata sin término” (v. 96), es decir, el límite 
de la perfección pensable para el hombre es infinito en la orde¬ 
nación y el mandamiento concretos que le han sido otorgados. 
Es motivo de pesar para el salmista el hecho de que el hombre 
no quiere buscar su justificación en el decreto que le ha sido 


también a un logos que define su esencia o su naturaleza, a un logos que lo sitúa 
en una especie, a un logos que lo sitúa en un género, y a una multitud de logoi que 
corresponden a las numerosas cualidades que definen su esencia. De modo que 
un individuo no corresponde solamente a un único logos, sino a una multitud de 
logoi, de los cuales algunos pertenecen también a otros seres distintos de él. Asf, 
algunos logoi son particulares, y otros universales, y es posible una recapitulación 
de los logoi elevándose de lo particular a lo universal. (...) Los logoi de los seres 
no son manifestación de la esencia divina, sino manifestaciones de la voluntad 
creadora de Dios. Máximo, siguiendo al Pseudo-Dionisio, denomina a los logoi 
como “voluntades ((teXiípcrra)" divinas por la razón expuesta, pero también y 
sobre todo porque los logoi son en los seres la inscripción de la voluntad o de la 
intención divinas respecto de cada uno, y en fin porque hacen manifiesto este des- 
gnio divino en la creación», 113-115. 
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dado. (...) En este sentido el mandamiento ( ustav) es ya la jus¬ 
tificación. (...) La antigüedad se acercaba a esta idea de la 
voluntad de Dios confundiéndola con el destino. Pero, mientras 
que el salmista bendice a Dios por el ordenamiento que le ha 
concedido y pide que le sea manifiesto, el pagano intenta huir 
del destino y, no estando en sus manos luchar contra él, se aco¬ 
ge a los dioses para que le libren. O la voluntad santa de Dios o 
el destino trágico predeterminado, he aquí la alternativa en la 
comprensión de la invariable de la personalidad. Dios otorga a 
la personalidad un tipo, un canon, una ordenación para procurar 
su estabilidad, para que venza sobre el torrente del caos, para 
justificar al hombre. (...) Ciertamente, sobreponiéndose una 
sobre otra, las invariables del nombre, del rostro, del linaje, del 
tipo psicológico y del tipo de crecimiento, conjuntándose con las 
características individuales de la persona, producen en cada 
ocasión una configuración única y nueva. En ella está la prenda 
tanto de la irrepetibilidad de la persona como de su unidad con 
todo el género humano» 28 . 

El problema de la persona humana, que no encuentra un 
concepto abstracto y universal que pueda definir su ser, será el 
de hallar, en todos los campos, el tipo con el que configurar su 
propia vida interior, la categoría concreta, el nombre o el mode¬ 
lo que le sirva de orientación. Esta búsqueda constituirá, como 
veremos, uno de los ejes centrales del equilibrio de la salvación, 
cuyo anhelo será, por tanto, encontrar el Nombre de los nom¬ 
bres, la categoría que contenga la plenitud de toda la riqueza 
personal expresada objetivamente, que sea, no un concepto, 
sino una idea , un “principio creador”, permitiendo así a la per¬ 
sona la salida de sí y la creación de su propio contenido empí¬ 
rico. Y esta categoría será un Rostro. 

Estas son las “iluminaciones” que la concepción homoou- 
siana, trinitaria de la persona, ofrecen para comprender el mis¬ 
terio personal del hombre. Desarrollémoslas, descubriendo 


28 leromonach Andronik (Tmbaáév), Teodiceja i antropodiceja, cit., 77-79. 
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cómo la persona consiste en una tensión antinómica de múlti¬ 
ples dimensiones. 


B. La antinomia de los principios personal e impersonal 
1. El conflicto afectivo 

La primera antinomia que consideramos es la contraposi¬ 
ción de dos principios que, para Florenskij, configuran radical¬ 
mente el drama del hombre, y que nuestro autor describe por 
medio de la terminología teológica trinitaria: se trata de los prin¬ 
cipios de la ousía y de la hipóstasis, considerados esta vez a 
partir de la realidad humana. Florenskij llega a estos dos con¬ 
ceptos prosiguiendo su análisis, efectuado en la lección El cul¬ 
to, la religión y la cultura, de las actividades antinómicas del 
espíritu humano. El desarrollo más interesante desde un punto 
de vista ontológico lo encontramos en el escrito Sacramentos y 
r/tos 29 , donde retoma la idea de la diferencia entre las "activida¬ 
des de realización” ( dejatel'nosti osuéóestvlenija) y las “activida¬ 
des de donación de sentido” ( dejatel’nosti osmyslivanija ). La 
máquina y el sentido, que se contraponían entre sí, se encuen¬ 
tran unificadas en el culto. De este modo, «la existencia del cul¬ 
to es la condición transcendente de la unidad de la autocon- 
ciencia, es decir, del propio Yo»» 30 . Pero la dualidad de las activi¬ 
dades humanas tiene una raíz más radical, ha de enraizarse en 
un terreno ontológico: «En el hombre se dan la oikjÍck y la 
úiróoraaig» 31 ; son las dimensiones de la persona que Florenskij 


29 Tainstva i obrjady (12 de mayo de 1918), IBN 135-142, ahora en FK 
126-152. 

30 Ibid., 132. 

31 Dedukcija semi Tainstv [Deducción de los siete sacramentos ], FK 179. En 
este escrito, prolongación de la lección Sem' tainstv [Los siete sacramentos], 
Florenskij se esfuerza en mostrar la correspondencia entre el organismo sacra¬ 
mental eclesial y la estructura ontológica de la realidad humana, constituida por la 
contraposición antinómica de los dos principios. 
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estudia en esta lección. ¿En qué sentido son utilizados estos 
términos, y a qué dinámica dan lugar? 


2. El principio impersonal y el principio hipostático 

En el hombre existe, en primer lugar, un principio elemen¬ 
tal, que es la raíz de la actividad productora de herramientas, en 
la medida en que éstas no están impregnadas internamente por 
el sentido. «Prolongando nuestro cuerpo, esta actividad es pre¬ 
cisamente la que ha construido nuestro cuerpo»; «es la presión 
de la potencia ciega, que no conoce contención alguna; no 
podría conocerla, porque no posee en sí misma el sentido. (...) 
Se le ha llamado el principio dionisíaco » 32 . Florenskij prefiere 
llamarlo principio titánico, subrayando su relación con las pro¬ 
fundidades vitales, con la tierra. Es un principio impersonal en 
el hombre, que está siempre en rebeldía, y además en una 
rebeldía insensata, porque en él mismo no se encuentra la 
razón y el sentido. En definitiva, este principio «es, como imper¬ 
sonal, la pura potencia, en la cual está el principio de las cosas; 
es el abismo originario; es la presión ciega». Se trata de un prin¬ 
cipio genérico, el yévoq, la fuerza generadora de la estirpe. Este 
principio de la realización, teológicamente, se expresa por el 
término oüaía, plenitud de potencia de ser. Lo impersonal tien¬ 
de a transgredir con sus oleadas toda limitación; «la esencia de 
lo titánico es la presión y la lucha contra las barreras» 33 . 

El segundo principio es la persona. «La persona, es decir, 
el sentido hipostático, la razón, la inteligencia (um), entendien- 


32 Tainstva i obrjady, FK 132. 

33 Ibid., 133. Florenskij ofrece una nueva definición en el escrito siguiente: 
«La ousía -el fundamento oculto, genérico, elemental del hombre-, se afirma [en 
el hombre] como su principio individual. Por medio del individuo todo el género se 
reúne en un solo punto. La ousía es el principio “en si" (v sebja), el principio que 
se encuentra reunifícado en sí, partiendo del mundo y del género, pero dirigiéndo¬ 
se hacia un solo punto. La ousfa, perteneciendo al mundo, siendo algo genérico, 
reafirma en el mundo y reafirma en el género al individuo en cuanto tal. La ousía 
tiene carácter centrípeto. Es la tesis del individuo, que lo establece en la sociedad 
como un centro autónomo», Dedukcija semi tainstv, FK 179. 
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do todas estas expresiones en el sentido antiguo y patrístico, 
proporciona una medida a tas potencias impersonales de la 
esencia humana, porque la actividad de la persona es precisa¬ 
mente la de mensurar» 3 *. Puede ser denominado el principio 
apolíneo, aunque, siguiendo también la denominación patrísti¬ 
ca, le llama el principio de la ímóaTaaic ;. 35 


3. El conflicto trágico 

Se da un conflicto inevitable entre ambos principios, que se 
contraponen en una dialéctica semejante a la que San Pablo 
describe en la carta a los Romanos entre la carne y la ley. El 
conflicto surge porque «lo impersonal pretende ponerse en el 
lugar de la persona, ya que no conoce a la persona en cuanto 
persona, no es capaz de comprender qué es una persona y qué 
no lo es»» 36 . En la limitación y la mesura impuesta por el princi¬ 
pio personal lo impersonal genérico no ve más que una lucha 
contra él. En el sentido lo impersonal ve sólo un principio con¬ 
trario. No existen en él limitaciones internas. Es un principio 
heroico, no racional. 

No es posible, sin embargo, como podría pretender la ley 
hipostática, aniquilar el principio titánico, porque se trata de la 
naturaleza misma del hombre, la fuente misma de su actividad, 
su potencialidad. «Con el principio titánico moriría verdadera¬ 
mente el mismo hombre, quedando privado de la gracia de su 


34 Tainstva i obrjady, FK 133. 

35 Para padre Pavel «la hipóstasis -la idea racional y personal del hombre, 
su figura espiritual, su rostro-, se afirma en el hombre como un principio general, 
sobre-individual. Es el principio “a partir de sí” {otsebja), que procede desde sí mis¬ 
mo y parte del individuo, teniendo su punto de arranque en su unicidad, pero exten¬ 
diéndose al mundo e iluminándolo con su propia luz. La hipóstasis, siendo perso¬ 
nal, reafirma en la persona el género y el mundo, es decir, es el principio de la 
negación del individuo, la ruptura de su aislamiento, la salida de su estado sepa¬ 
rado, Tiene carácter centrífugo. Es la antítesis del individuo, que afirma al mundo y 
a la sociedad como condiciones efectivas del ser concreto del individuo», 
Dedukcija semi tainstv, FK 179. 

36 Tainstva i obrjady. FK 133-134. 
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potencialidad, que es su tesoro originario, de la creación y de la 
vida». De hecho, «lo titánico, en sí mismo, no es pecado, sino 
gracia. Es la potencia de la vida, es el mismo ser». Ciertamente, 
es lo que conduce al pecado, reconoce Florenskij, pero tenien¬ 
do en cuenta que «también el bien es realizado por la misma 
fuerza elemental» 37 . Lo titánico es la potencia de toda actividad, 
del bien tanto como del mal. No se puede, y no se debe, aniqui¬ 
lar el principio de la potencia. ¿Qué hacer entonces? Florenskij 
invita a reconocer la dimensión más radical de este conflicto 
instaurado en la estructura misma del hombre. Seguramente, 
de todas las antinomias expuestas por nuestro autor, esta es la 
que más radicalmente afecta a la trama de la salvación. 

El conflicto entre los dos principios es la raíz de toda tra¬ 
gedia, como han sabido ver los autores griegos. Con el princi¬ 
pio titánico, en efecto, «está vinculado el concepto de la culpa 
trágica, porque ésta no es una culpa personal-hipostática, sino 
que sus fundamentos están en el género». La culpa, transmiti¬ 
da de padres a hijos, conduce a la persona a un destino con¬ 
tra el que no puede luchar. Reconocer la culpa fatídica signifi¬ 
caría perdonar a la persona, para extender la culpa sobre los 
otros, el género, el pueblo, la humanidad misma. Pero esto no 
solucionaría el conflicto, porque la culpa radica en la potencia 
de la ousía, no transfigurada. En la lucha por la imaginaria cul¬ 
pa de la hipóstasis está la esencia de la tragedia: toda tragedia 
es el conflicto de los conceptos de ousía y de hipóstasis, de la 
culpa del ser y de la culpa personal. Pero este conflicto es irre¬ 
soluble, y por eso la tragedia no tiene salida. Incluso si la per¬ 
sona reconociese como propia la culpa del propio pecado no 
habría salida, porque la consecuencia entonces sería la auto- 
aniquilación, y no sólo de una persona, sino de todo el género 
humano y de los fundamentos originarios de su ser. Florenskij 
muestra cómo el budismo, y con él de Shopenhauer y 
Hartmann, proponen precisamente esta salida: la aniquilación 
de la voluntad primigenia. 


37 lbid„ 134. 
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La solución no puede, pues, provenir de una aniquilación 
de la potencia ni de una destrucción de la persona. El equilibrio 
de la vida exige una síntesis de los dos principios, y esta sínte¬ 
sis, que transciende los términos racionales de cada principio 
en sí mismo, no puede ser más que espiritual 36 . 


4. La síntesis trinitaria 

La síntesis vendría de la iluminación y transfiguración inte¬ 
rior de la ousfa, por medio de la kénosis voluntaria de una 
hipóstasis que estuviese libre del pecado: «podemos pensar, a 
pesar de todo, una posible solución: si una persona, que ni 
siquiera hubiese comenzado a mancharse en las redes del 
pecado hipostático, tomase sobre sí el destino de la culpa esen¬ 
cial de la voluntad humana, y lo hiciese voluntariamente, ilumi¬ 
nando con la luz del Sentido, en sí misma, la indómita ousía 
humana: entonces sería eliminada en un único punto la tragici- 
dad de la misma existencia humana, es decir, la naturaleza 


38 «La ousía es, como queda dicho, la tesis del individuo o, dicho de otro 
modo, la antítesis del mundo, la antítesis de la sociedad, La hipóstasis, por su par¬ 
te, es la antítesis del individuo, o, dicho de otro modo, la tesis del mundo, la tesis 
de la sociedad. El equilibrio espiritual del hombre, que el culto está llamado a pro¬ 
curar, puede conservarse sólo manteniendo la solidez tanto de la tesis, la ousía, 
corro de la antítesis, la hipóstasis, como de su unificación. Ni la tesis ni la antíte¬ 
sis deben sofocarse la una a la otra, en perjuicio mutuo. Pero tampoco deben per¬ 
manecer separadas la una de la otra, perdiendo su relación y su condicionamien¬ 
to recíproco. Ha de darse algo más junto a la ousía y a la hipóstasis, algo así como 
una ousía que sea también hipostática, o, si se quiere, una hipóstasis que tenga 
también las características de la ousía. Con otras palabras, el equilibrio de la per¬ 
sonalidad humana, además de su tesis y su antítesis firmemente contrapuestas, 
requiere igualmente la firmeza de su síntesis. Por la contraposición de la tesis y de 
la antítesis es realizado el impulso lieno de fuerza de la vida interior, y por la rela¬ 
ción de ambos principios en una síntesis se realiza la integridad y la unidad de esta 
vida», Deduckcija semi tainstv, FK 179. La síntesis será realizada en el culto, y, 
concretamente, en el organismo sacramental, porque cada sacramento se instau¬ 
ra en el centro del conflicto, en sus múltiples dimensiones, de los dos principios, 
para saldar la contraposición y al mismo tiempo mantener el equilibrio con su fuer¬ 
za de gracia. Véase la esquematización de la estructura sacramental conforme a 
las diversas funciones vitales del hombre, en su ousfa y en su hipóstasis, en las 
pp. 180-184 de este escrito. 
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humana sería salvada del ímpetu del propio ser» 39 . Ésta ha sido 
la obra de la Hipóstasis que ha cargado con el pecado del mun¬ 
do, transfigurando en sí mismo el fondo vital y encamando en 
él el Sentido absoluto: Cristo Jesús. No aniquilación, por tanto, 
sino transfiguración kenótica: «sólo esto podría constituir la úni¬ 
ca salida, porque lo titánico no es sólo fuerza del pecado, sino 
también y sobre todo fuerza de la vida, y sin él la misma vida no 
podría existir» 40 . 

La solución sólo puede venir de la apertura al Ser Trinitario, 
en el que vive la armonía eterna de lo que en el hombre es sólo 
una contraposición insuperable y trágica. Florenski] señala, en 
primer lugar, la radicación en el mismo ser divino de los dos 
principios: «La inquebrantabilidad e indestructibilidad de lo titá¬ 
nico es un reflejo de la ousía divina. La infinidad mala del deseo 
humano, es imagen de la infinidad positiva de la esencia de 
Dios, lo mismo que el Tiempo es una imagen móvil de la 
Eternidad. Pero Dios no es sólo oíma, sino también úiróaTaau;, 
no sólo Esencia, sino también Persona» 41 . Florenskij lee la rea¬ 
lidad antropológica desde el Misterio trinitario, afirmando que 
«no se puede comprender la antropología religiosa sin profun¬ 
dizar en estos conceptos fundamentales de la teología de los 
Padres». En el hombre, para nuestros autor, los dos principios 


39 Tainstva i obrjady. FK 135. 

40 Ibid., 135. «Es ella, la potencia de la noche, en la cual resplandece la luz. 
Si no hubiera potencia no habría nada Impotente sería el sentido, lamentable la 
razón, vacía la verdad. Si no se diese el elemento no se daría tampoco la actividad 
de la realización, y sin ella no habría tampoco realidad: porque no podemos apo¬ 
yarnos en el ser si no es por medio de la propia ousía. En la potencia está la ver¬ 
dad-derecho (pravda) de lo titánico, la originaría e insuperable verdad de la Tierra. 
Porque la primera verdad de cada ser es él mismo, su cualidad de ser algo dado, 
y la primera mentira, la inexistencia. Y la primera gracia es el ser (pervoe btago est' 
bytié), el primer mal, el no ser. El ser (bytijstvennost) de la potencia es ya la prime¬ 
ra piedra de la Verdad [Istina). El Nomos , que establece desde fuera el límite a la 
presión titánica, él mismo no es verdadero, en cuanto que sofoca esta presión, 
pero sin poder iluminarla; no hace más que mostrar a la presión potencial una fuer¬ 
za de contraposición, pero no aportando, con ello, nada nuevo al elemento titáni¬ 
co», 135-136. 

41 Ibid., 136. 
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que constituyen el Ser divino configuran también su realidad de 
imagen de Dios. Quizá la originalidad de nuestro autor estribe 
en la utilización antropológica de una terminología que, des¬ 
arrollada ampliamente por la teología trinitaria, no se ha conver¬ 
tido aún en la clave hermenéutica para comprender el misterio 
del hombre 42 : «El hombre no es sólo owla, sino también 
ímóaTaaig, persona. (...) El hombre no es sólo deseo oscuro, 
sino también figura luminosa; no es sólo presión elemental, sino 
aquél que hace transparentarse en la realidad su propio rostro, 
rostro humano que ha sido claramente anticipado en los santos, 
y mostrado artísticamente en el icono. El rostro es, en un senti¬ 
do amplio y también literal: eíSog, L5éa, "la mirada del hombre”; 
significa que el Hombre no es sólo ser, sino también derecho 
(pravda), no es sólo vida, sino también verdad ( istina ), no es 
sólo potencia, sino también razón ( um , voíg), no es sólo carne, 
sino también espíritu» 43 . 

En Dios, continúa Florenskij, «se da la armonía de la ousía 
y de la hipóstasis. La Persona de Dios expresa completamente 
su propia Esencia, su Esencia expresa completamente su 
Persona». Diversa es la situación de la ontología humana: 

«en el hombre, por el contrario, la antinomia de estos polos no se 
encuentra en armonía; el oscuro cimiento del ser se rebela con¬ 
tra el rostro, exigiendo de él la realización; el rostro subyuga la 
voluntad elemental, queriendo obtener de ella sus propios dere¬ 
chos. En el hombre se dan dos verdades: la imagen de Dios y la 
semejanza de Dios, la verdad del ser(bytié) y la verdad del sen¬ 
tido [smysl ). (...) Y, al no ser coincidentes, se contraponen la una 
a la otra: el espíritu combate contra la carne y la carne combate 
contra el espíritu. Pero se trata precisamente de dos verdades» 44 . 


42 Cf. M. Tenace. "L'antropologia tra la filosofía e la teología", cit., 367-395. 

43 Tainstva i obrjady, FK 136. 

44 Ibid., 136. Florenskij relaciona esta contraposición con las antinomias que 
ya ha establecido en otros campos: «Consideradas de un modo teorético y relacio¬ 
nado con el conocimiento, las hemos llamado la exigencia del dato y la exigencia 
de la demostración del conocimiento. Ahora, en una consideración metafísica, las 
vamos a llamar la verdad del ser y la verdad del sentido, la verdad de la ousía y la 
verdad de la hipóstasis. La verdad de las dos». 136 



410 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y OEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


La verdad es antinómica, y no puedo no serlo. En el caso 
de la contraposición de estas dos verdades, que da lugar al 
conflicto afectivo radical del hombre, es necesario buscar la sín¬ 
tesis espiritual en la forja y el temple más firmes de la anti¬ 
nomia: 

«Su unidad no puede ser alcanzada por la vía de las concesio¬ 
nes mutuas. Infinitas en sus tendencias y aspiraciones, ambos 
principios del ser humano exigen la infinidad de su desarrollo, 
exigen la propia afirmación extrema. No en la limitación de cada 
una de ellas por la otra, sino sólo en el mutuo reconocimiento de 
su verdad incondicional, -la verdad de su carácter infinito, 
semejante a Dios-, puede ser realizada su armonía, es decir, la 
integridad humana. En un reconocimiento mutuo que no es, sin 
embargo, un reconocimiento inmediato de cada una de ellas en 
sí misma, sino sólo en sus límites absolutos. Sólo de este modo, 
realizando hasta el límite sus posibilidades infinitas, pueden 
encontrarse la una a la otra. Todo esfuerzo por detenerlas en su 
propio camino es un engaño. Ha de ser llevada hasta el final la 
búsqueda de la autenticidad del ser, hasta alcanzar la autentici¬ 
dad última del ser divino; ha de ser llevada hasta el final la bús¬ 
queda del sentido, hasta alcanzar el último sentido divino; no 
puede satisfacerse de otro 1 modo la exigencia de los dos princi¬ 
pios del hombre. Alcanzando sus límites en Dios por un camino 
diverso, divergiendo completamente en la vía, ambos principios 
del hombre llegán al Único en Quien, desde toda la eternidad, 
coinciden toda la plenitud de la realidad con toda la plenitud del 
sentido: en Dios» 45 . 


45 Ibid., 136-137. La síntesis espiritual de esta antinomia es análoga a la 
síntesis en los otros ámbitos: «En los términos de la gnoseología esto se expresa¬ 
ría como la unidad del dato y de la demostración, la unidad de la intuición y del dis¬ 
curso. En términos ortológicos esta unidad será la Persona Absoluta. En los térmi¬ 
nos concretamente religiosos no es otra cosa que la absoluta concreción del cul¬ 
to. Hemos definido el culto como la actividad que tiene como tarea hacer coincidir 
el sentido y la realidad. Ahora hemos llegado a la misma conclusión, partiendo, sin 
embargo, no de una indicación externa de las actividades del hombre, sino partien¬ 
do de las fuerzas internas de la ortología humana, en las cuales estas actividades 
están fundadas», 137. 
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La vía es el reconocimiento mutuo, en Dios Trino, de los 
dos principios. Se trata, realmente, de una metábasis, de una 
conversión de los principios, de la superación del conflicto en el 
límite infinito de cada término contrapuesto, llevado hasta ei 
final en una transfiguración espiritual. La lección presenta esta 
síntesis en un denso párrafo de gran belleza, donde podemos 
ver imbricadas la teodicea y la antropodicea en su mutua nece¬ 
sidad, justamente en el límite espiritual al que tiende cada uno 
de los procesos: 

«Para satisfacer la propia hambre de Realidad ilimitada, es 
necesario que el hombre, en la extensión ilimitada de su fun¬ 
damento titánico, y en la superación por la presión de esta 
fuerza de toda delimitación, de toda norma, de todo sentido, 
llegue, finalmente, hasta el sentido Absoluto, hasta el Sentido 
de todos los Sentidos, hasta el Rostro de todos los Rostros, 
hasta el Mismo Fundamento del sentido como tal. Y así, una 
vez saciado, y saciándose eternamente de su propio ímpetu y 
de su triunfo, atentar también contra él, para llegar a conven¬ 
cerse de que el Sentido Supremo es también la Potencia mis¬ 
ma, la potencia Suprema, es decir, aquello en cuyo nombre, 
por cuya verdad y derecho el hombre pretendía derrocar todo 
sentido. El hombre habrá llegado de este modo en su desarro¬ 
llo hasta un sentido de tal cualidad, que, concediéndole la 
satisfacción de una absoluta victoria, se muestra al mismo 
tiempo como una absoluta derrota, porque la justicia de la 
Tierra, en su máximo grado, no es otra que la justicia del Cielo, 
es esta misma Justicia; así el hombre, saciando el afecto de su 
furor titánico, es iluminado y encuentra la paz. Para satisfacer 
su exigencia de Verdad incondicional, es necesario que el 
hombre, en la incesante liberación de sí mismo de todo aque¬ 
llo que es sólo ser bruto, de toda realidad, llegue finalmente 
hasta la realidad absoluta, hasta la Realidad de todas las rea¬ 
lidades, hasta el Ser de todos los seres, hasta el mismo funda¬ 
mento de la realidad como tal. Y entonces, satisfecho por su 
propia ascensión, reclamarle también a ella, a la Realidad 
absoluta, su demostración, su derecho al ser... para llegar a 
convencerse de que la Realidad Suprema es también el 
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Sentido mismo, el Sentido Supremo, es decir, aquello en cuyo 
nombre el hombre había reprobado todo lo que se encontraba 
simplemente dado. Llegando así en su ascensión hasta una 
realidad de una cualidad tal que le pueda aportar solidez como 
punto de apoyo absolutamente firme del ser, llegando hasta el 
lugar decisivo de su camino propio, la razón se convence de 
que esta plentiud de realidad es al mismo tiempo el Sentido 
Absoluto, es decir, de que la justicia del Cielo es la misma jus¬ 
ticia de la Tierra, contra la cual ella luchaba. Y entonces el tor¬ 
mento del espíritu se habrá extinguido, y la desesperación 
comienza a arder por la alegría de la Verdad-real idad que ha 
sido encontrada*» 46 . 

Este párrafo, que encierra toda la complejidad del proceso 
religioso, expresa sintéticamente muchos de los procesos teóri¬ 
cos de la teodicea y de la antropodicea de Florenskij. La exigen¬ 
cia de Verdad incondicional es el proceso de la justificación de 
Dios; el hambre de realidad ilimitada es el proceso de justifica¬ 
ción del hombre y del mundo. Merece la pena penetrar en los 
diversos momentos de esta dialéctica religiosa, que tan bien 
refleja el corazón de la rebeldía contra Dios de la época con¬ 
temporánea, y que ofrece una salida al ateísmo partiendo de la 
misma contradicción interna de la modernidad. La respuesta al 
reto de Nietzsche será dada por la misma divinidad. ¿De qué 
modo? Precisamente, es la apuesta de Florenskij, siguiendo las 
vías ascendente y descendente de la justificación mutua entre 
el hombre y Dios. 

Nuestro autor sintetiza sus reflexiones sobre las vías de la 
teodicea y la antropodicea en el siguiente cuadro 47 : 


46 Ibid., 137-136 

47 Ibid., 139, 
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DIOS 



DIABLO 

Calumniador sobre el ser- 
a la calumnia debe opo¬ 
nerse la racionalidad 
absoluta. Vacío, pero in¬ 
teligente. Punto de apoyo 
privado de fuerza. 

viirÓCTtaat? eífios 
L8éa 


Arimán 



oima 

- ► 

. - 

úiróoTaaig 

El vinculo del ser hipóstatico 
con el ser de la ousía se rea¬ 
liza eternamente; por eso 
aquí se da la eterna esen- 
cialidad racional y la racio¬ 
nalidad esencial. 

Yevog =i5ea 


Job - Aquél que lucha 
con Dios 


HOMBRE 

ouoía // 
írnóoraoig 

Escisión de los principios de 
la hipóstasls y de la ousía; 
pero el desgarramiento ha 
de ser superado, y así hacer 
posible que el vínculo entre 
aquéllos sea realizado. 



a la lucha debe opo¬ 
nerse la realidad abso¬ 
luta. Lleno de ser, pero 
ciego. Punto de apoyo 
privado de Inteligencia. 

oúaía Yevos 


Lucifer 



En la teodicea se afronta la santidad divina en su justifica¬ 
ción racional, en su Verdad; en la antropodicea, en su Realidad, 
en el aspecto de su manifestación y su ser fuente luminosa de 
toda realidad. Estamos en el centro de toda la reflexión de 
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Florenskij. El proceso de resolución del conflicto trágico atravie¬ 
sa, complexivamente, los siguientes momentos 48 : 

1. Satisfacción de la propia exigencia en la contraposición 
al principio opuesto, hasta llegar al mismo principio absoluto. 
“La propia hambre de Realidad ilimitada", exigencia de la ousía, 
es el principio generador de la antropodicea, y “la exigencia de 
Verdad incondicional”, el motor de la teodicea. 

2. El punto clave es aquél en que cada potencia “se con¬ 
vence". Se convence porque encuentra, en una experiencia 
transcendente, la síntesis del mismo Absoluto que se le abre y 
muestra, más allá de los límites de la perspectiva del principio, 
como síntesis espiritual que contiene el contrario. Se supone, 
pues, una experiencia de autosuperación de la línea del propio 
principio, autosuperación imposible sin la apertura del mismo 
Absoluto en su ser infinito. Esta experiencia será diversa en la 
teodicea y en la antropodicea, pero es la misma manifestación 
de ia divinidad, en último término, como santidad de Dios 
Padre, como suprema victoria del amor kenótico: será la victo¬ 
ria del dogma -Luz divina- y del sacramento -Palabra 
Encarnada- como amor trinitario desvelado y realizado, victoria 
conseguida en su dejarse herir hasta la muerte por la contradic¬ 
ción humana, en su dejarse golpear brutalmente para probar su 
resistencia última en una muerte kenótica que será resurrec¬ 
ción para Dios mismo y para la criatura finalmente, tras desve¬ 
lar en la violencia su última contradicción, salvada y justificada 
(antropodicea). El Absoluto, en efecto, no cae por el ataque de 
cada potencia, porque se muestra como la plenitud buscada por 
cada una de ellas, y, así, justifica su pretensión de derribar lo 
contrario. Es un absoluto que abraza la contradicción en la 
riqueza de su síntesis espiritual, y justifica hasta el extremo la 
exigencias de ambos movimientos, al contenerlas en su propia 
plenitud. 


48 Cf. Tainstva i obrjady, FK 140-143. Presentamos este texto, recientemen¬ 
te publicado, en la conclusión de este trabajo. 
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3. El complemento encontrado cura y sana la unilaterali- 
dad del propio desarrollo. Concede a la ousía una victoria que 
es también una derrota, una Verdad kenótica. Concede a la 
hipóstasis una realidad que será fuente de sentido y le dará un 
punto de apoyo absoluto en el ser. De este modo, la una en la 
otra, cada potencia encuentra la paz y la alegría de la única y 
absoluta Verdad-Realidad. Es la gracia paterna la que está en 
el princpio de cada movimiento, gracia que acoge la negatividad 
del movimiento justificatorio por parte del hombre, y la convier¬ 
te en positividad renovada a la luz del Absoluto y de su ser sin¬ 
tético. Cada principio se convierte, entonces, en su contrario en 
el limite infinito de su desarrollo, cuando se inmerge en la expe¬ 
riencia de la síntesis espiritual que sostiene la antinomia desde 
su plenitud. 

4. Y esta síntesis “espiritual” presente en el mismo 
Absoluto se mostrará en el culto de un modo concreto y encar¬ 
nado: tanto la Verdad dogmática de la Luz divina (la Santísima 
Trinidad) como la Realidad salvada, en cuya materialidad sacra¬ 
mental brilla el Sentido encarnado, se concentrarán en el mis¬ 
terio de la Eucaristía, que vendrá así a constituir el centro de 
toda la economía del amor trinitario y, al mismo tiempo, la sín¬ 
tesis y la fuente de una creación renovada, justificada, en cami¬ 
no de resurrección. Bástenos por ahora con apuntar esta culmi¬ 
nación eucarística de los dos caminos, a la que volveremos en 
la conclusión de nuestro trabajo: 

«La contemplación de la luz celeste es la cumbre de la teología, 
el vórtice de la especulación, el término del camino teórico. La 
comunión con la Palabra Encarnada es la cumbre de la via que 
persigue resultados prácticos, el término de la actividad que 
busca realizar cosas. Una y otra constituyen el culto, el único 
culto, pero mirado desde aspectos diversos. Tanto la teodicea 
como la antropodicea conducen a un único fin: este fin es el cul¬ 
to , la Liturgia, la Comunión cultual con Dios» 49 . 


49 Tainstva i obrjady, FK 150. 
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Finalmente, si las dos vías de la salvación son el esfuerzo 
por desarrollar el encuentro-lucha con la santidad en el ámbito 
de la razón y en al ámbito de la afectividad, podemos decir que 
la antropodicea supone la justificación del apóstol Pablo 50 , 
mientras que la teodicea asume como tarea la justificación de 
Prometeo. 


5. La justificación de Prometeo 

En la conferencia Dogmatismo y dogmática 51 , un texto 
bíblico sen/irá de hilo conductor al planteamiento del problema 
tratado: «Dios es espíritu, y los que lo adoran deben hacerlo en 
espíritu y verdad» (Jn 4,24). El problema de la teodicea se resu¬ 


so La dialéctica entre los dos principios de la ousfa y de la hipóstasis es para 
Florenskij una clave esencial de la vida del Apóstol, y también de su propia exis¬ 
tencia personal en cuanto portador del nombre “Pablo", ya que «“como el nombre, 
así la vida (?itie) n (...) El nombre es valorado por la Iglesia y por todo el pueblo orto¬ 
doxo como un tipo, como una norma espiritual concreta del ser espiritual, como 
idea», Imena, SCT-3(2) 188. La descripción del conflicto interno que lleva en sf el 
"nombre” Pablo es muy rica y curiosa: «No se trata aquí de la psicología en la 
superficie de la conciencia, sino de las profundidades del ser, donde la ousía, en 
su querer originario, no es ya propiedad de una personalidad dada, sino que per¬ 
tenece a la estirpe, al pueblo, a la humanidad, y se hunde profundamente en el 
océano del querer primigenio del mundo (...) Hay que comprender el carácter de 
Pablo como el de un hombre que entra muy fácilmente en relación con el funda¬ 
mento originario del ser. (...) Pablo tiene la impresión de encontrarse al borde de 
un abismo que todo lo engulle. (...) De este modo, viviendo siempre bajo la presión 
de la voluntad, trabajando sometido a la alta presión de las fuerzas elementales, 
en su potencia primaria, informe y no revelada, Pablo, por sus raíces, o, más exac¬ 
tamente, por las corrientes internas de su ser, entra en contacto con un ámbito 
que, sin duda, no reconoce ninguna norma; en este sentido es Pablo amoral, pero 
precisamente por esto conoce y percibe con todo su ser la fuerza espiritual, que 
sobrevuela sobre el abismo originario, aquello mismo que da forma al caos y lo ilu¬ 
mina. (...) La presión elemental no conoce verdades abstractas y normas abstrac¬ 
tas que poseyeran la fuerza victoriosa para manifestarse y convertirse en realidad. 
(...) La inmediata autoconciencia de Pablo es el deseo (ielanie), esta presión de la 
voluntad; en ruso sería más exacto decir “ chotenieT, “querer", en el sentido del grie¬ 
go déXrj|ia», Ibid, 309-311. Concluye afirmando: «Todo lo demás es un envoltorio 
y una mera herramienta. Esto vale sobre todo para la inteligencia de Pablo. Ésta 
tiene que ser en Pablo bastante firme y pesada, para poder sostener a la persona 
y protegerla de la destrucción por la presión de la propia ousía», 316. 

51 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 550-570. 
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me para Florenskij en esta cuestión: ¿qué características ha de 
poseer Dios para que su adoración por parte del hombre se 
corresponda con la dignidad y el valor de la razón y la libertad 
humanas, y, más profundamente aún, con su capacidad de 
intuir la plenitud de la Verdad? Florenskij plantea de este modo 
la cuestión central de la teodicea: 

«la conciencia renovada no está ya satisfecha con la simple rea¬ 
lidad objetiva de Dios (prostoj dannostju Boga), sino que exige 
también su justificación. El hombre desea adorar a Dios no sólo 
como un hecho real, ni como una fuerza omnipotente e impetuo¬ 
sa, y ni siquiera como su protector o su soberano; esta potencia, 
este intercesor, puede ser el objeto de la adoración sólo en su 
Verdad, en su justicia, como Padre» 52 . 

No basta con la mera referencia al poder externo de Dios, 
porque en este caso el hombre se sometería a Dios como a un 
simple hecho bruto, ciego, sin la experiencia de su justificación 
interna. La «simple realidad objetiva» ha de aparecer también 
dotada de una racionalidad inmanente perfecta, porque sólo la 
experiencia de Dios como un hecho interiormente justificado 
puede apagar la sed humana de una Verdad absoluta. 

La característica fundamental de la teodicea de Florenskij 
es la radicación de este problema en el corazón mismo de la fe 
cristiana, en el ámbito de la paternidad de Dios y de la filiación 
divina, es decir, en el centro de la teología de la gracia. La teo¬ 
dicea es la búsqueda intelectual, movida por la gracia, de la jus¬ 
tificación de Dios. El conocimiento de Dios, la comprensión del 
dogma y la aceptación de la doctrina cristiana en su autoevi- 
dencia, y no como un hecho externo bruto, son para Florenskij 
una exigencia para que el hombre pueda acoger realmente la 
auto-humillación, la kónosis divina «que justifica al hombre ante 
el rostro de Dios». La teodicea es un paso esencial en el itine¬ 
rario de la experiencia religiosa, cuyo dinamismo ve nuestro 


52 Ibid., 550. 
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autor expresado en la lucha con Dios «a la manera de Jacob» 53 . 
¿Cuál es la victoria conseguida en esta lucha? 

Se trata, en efecto, de inclinarse ante Dios, de consentir a 
su poder, que, evidentemente, supera lo humano y causa el 
temor. Pero el hombre, subraya nuestro autor, puede inclinarse 
por miedo, por codicia, o por simple reconocimiento irreflexivo. 
Sólo se inclinará dignamente, humanamente, el que haya expe¬ 
rimentado la santidad divina como la justificación interna y la 
racionalidad absoluta de lo que, externamente, aparece sólo 
como poder. En lenguaje poético, Florenskij expresa esta idea 
con unos versos de Ivanov: «... y por el sol de Emaús / han sido 
dorados mis días» 54 . La experiencia del Sol de Emaús es la 


53 Cf. Ibid., 552. Florenskij se refiere a la lucha nocturna de Jacob con el 
ángel, cf. Gn 32,24-28. El joven Florenskij hubo de afrontar en la maduración de su 
experiencia religiosa una etapa en la que la cuestión de la teodicea ocupaba el 
lugar central. Él recuerda de este modo esta etapa en las Memorias de su infan¬ 
cia: «Me debatía agitado entre una inclinación apasionada hacia la religión y arran¬ 
ques de un combate con aquello que yo no conocía, pero cuya realidad se me 
Imponía poderosamente por sí misma. Tenía el sentimiento de que era absoluta¬ 
mente necesario aclarar esta cuestión desconocida para mí, y, o bien afirmar a 
Dios en mí, con todas las consecuencias que se derivasen de esto, o bien... yo mis¬ 
mo no sabía qué podría significar este segundo “o bien", porque nunca se me pasó 
por la cabeza la posibilidad de una simple negación. ¿Cómo podría haber negado 
a Aquél que iluminaba mi conciencia con la luz de su realidad? La única salida era 
la lucha contra Dios. Yo reconocía la realidad de Dios, pero reconocía también el 
amor y la dignidad de mis padres, y aún más: mi propia dignidad como ser huma¬ 
no. Y, entonces, había momentos en que me rebelaba contra Dios: no es que lo 
negase, pero no deseaba someterme. Recuerdo bien el sentido panteísta de esta 
rebeldía. “Yo soy una parte de aquella tiniebla que al principio era todo, de aquella 
oscuridad que engendró a la luz” [Fausto]. Dios es la realidad y la Luz, Él es gran¬ 
de; pero también yo soy una realidad, y yo tampoco soy tiniebla (entonces no había 
sentido todavía el aguijón del pecado y no conocía la muerte, y, por consiguiente, 
no me reconocía a mí mismo como criatura). “Yo no niego a Dios, pero yo, hombre, 
soy también dios, y quiero existir por mí mismo", tal era el sentido de mis vivencias. 
(...) Pero he aquí que la simple causalidad externa propone a Dios como todopo¬ 
deroso y como infinitamente superior al hombre. O bien esto no es verdad, o bien 
Él es responsable de todos los horrores, de los cuales no me atrevo a hablar. 
Naturalmente, Él. y no yo, que soy débil y no hago nada malo, Y entonces yo me 
enfurecía ardientemente. Se trataba de un modo infantil e inmediato de plantear 
todo el problema de la teodicea, que llegué a experimentar, no tanto con mi razón, 
sino casi con mi cuerpo entero», Vospomínan'ja, 145-146. 

54 VI. Ivanov, Mi fur le serpi amiche, en Cor ardeos (Moskva 1911) 93. 
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expresión del encuentro con la santidad de Dios. Aquél que ha 
sido dorado por el Sol de Emaús «se inclinará ante las cosas 
santas sólo por pura devoción» 55 , entonando el Trisagio, que es 
«el himno que conviene al hombre nuevo». Con él, el hombre 
«dirige al ser que es reconocido como Dios el grito “¡ten pie¬ 
dad!”, a aquel Ser santo que posee su potencia en su santidad 
y por eso es inmortal, en la medida en que es santo» 56 . Para la 
conciencia, el atributo de la santidad es el fundamento del 
conocimiento de Dios: «El término Santo, que se pronuncia en 
toda invocación, no representa un atributo igual a los otros; se 
refiere a algo que es fundamental, a lo más esencial en la defi¬ 
nición del bien, y es para la conciencia el presupuesto de los 
otros atributos» 57 . La dogmática, que desarrollará los atributos 
de este Dios reconocido digno de ser Dios, se basará en este 
presupuesto de todo atributo, en la santidad divina reconocida 
y experimentada. La victoria de la santidad divina en la concien¬ 
cia, que es la justificación de Dios, constituirá también la justifi¬ 
cación misma del hombre, como victoria en él, en el efecto de 
su propia santificación, de lo divino. 

La potencia de Dios reside en su santidad, es la otra cara 
de su santidad. La santidad es el único absoluto ante el que el 
hombre puede inclinarse sin convertir en un ídolo el objeto de 
su adoración, y sin traicionar el valor de su propia dignidad 
racional y personal. En efecto: «ésta es la suerte de todo aque¬ 
llo que no es absoluto: sea Dios un castigador o un benefactor, 
las rodillas no se doblan ante su fuerza injustificada, ante la 
potencia no reconocida como el otro aspecto de la santidad» 58 . 
Es la santidad la que hace que la potencia de Dios no aparez¬ 
ca a la conciencia como un mero hecho, ciego en su cualidad 
de dato: la santidad manifiesta la potencia divina dotada inter¬ 
namente de una fuente infinita de justificación. La potencia apa- 


55 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 551. 

56 Ibid., 551. 

57 Ibid,,551. 

58 Ibid., 551. 
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rece como un aspecto de la santidad. Y, en la experiencia de la 
santidad divina, el hombre se doblará ante Dios, no por miedo 
o por necesidad, sino en el amor. Es en el amor donde la auto- 
humillación divina, en definitiva, su santidad, justifica el rostro 
del hombre, y donde el hombre encuentra la respuesta a la 
cuestión de la teodicea, o la justificación de Dios. 

Esta experiencia interna de la santidad de Dios no había 
sido alcanzada por el hombre pagano, y por eso su rebelión 
estaba abocada a la tragedia. Si no ha encontrado al Dios 
Santo, «entonces el hombre, necesariamente, se somete a las 
órdenes de un destino inexorable, que no lleva en sí mismo su 
propia justificación» 59 . Si Dios no manifestase su interna justifi¬ 
cación en la santidad, la rebeldía y el fuego interior del hombre 
no tendrían más salida que el destino trágico o la desespera¬ 
ción. Sólo en Cristo y en la revelación de la paternidad divina 
realizada en y por Él ha encontrado reposo la angustia del cora¬ 
zón del hombre pagano, es decir, la búsqueda humana como 
tal. Es más, para Florenskij, las figuras trágicas del helenismo 
constituyen de algún modo una imagen de Cristo ante litterarrr. 

«Entonces Prometeo, el que desafía a Dios, los Titanes, rebel¬ 
des contra Dios, y todo el ejército de los héroes que, en virtud 
de la verdad y del bien, se rebelan contra Dios, se vuelven infi¬ 
nitamente cercanos a quienquiera que esté iluminado por la “luz 
de Cristo” y bendecido por la “buena noticia”. El aparente rebel¬ 
de contra Dios, ante los ojos ya curados, deja transparentar la 
presencia escondida de Dios: Prometeo es el transformador, 
aquél que sufre por amor del género humano, un Dios crucifica¬ 
do con un costado traspasado, en su rebelión contra Dios es un 
cristiano ante litteram. Pero sólo con las esperanzas de la futu¬ 
ra venida de Cristo esta conciencia, que se ha despertado antes 
de tiempo, podrá encontrar alivio del fuego devorador de la fie¬ 
bre y destruir el torbellino de los espejismos delirantes. Sólo el 
rayo del Tabor, que es por sí mismo auto-evidente, iluminará la 
oscuridad oprímente; sólo por medio del calor de Emaús "arde- 


59 Ibid , 551. 
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rá el corazón”. La potencia de los imaginarios dioses olímpicos 
quema y consume al mártir; pero la exigencia de verdad es ele¬ 
vada, y de un modo aún más fulgurante, por las llamas divinas 
entregadas por Dios» 60 . 

La aparente rebeldía de la teodicea se muestra como una 
exigencia de la misma revelación. Pero sus protestas inconfor¬ 
mistas, antes o fuera de Cristo, conducen a la demencia. Sólo 
el don de la divinización en Cristo muestra a la razón la autoe- 
videncia interna de la santidad divina, y orienta hacia ella la 
dirección de la voluntad; «recordemos la idea de la divinización, 
similar a una estrella polar-guía, inmóvil en el cielo espiritual del 
asceta cristiano; una idea que se apodera del asceta y, como 
una calamita, atrae hacia sí su férrea voluntad» 61 . Y es precisa¬ 
mente este don, «las llamas divinas entregadas por Dios», el 
que convierte la cuestión de la teodicea en una necesidad irre¬ 
cusable. Florenskij afirma el cambio que se ha producido con la 
llegada del Cristianismo en la relación de la humanidad con 
Dios: «Aquello que para la conciencia mitológica era un acto ile- 


60 Ibid., 551-552. 

61 Ibid., 552. La divinización, que aparece en Dogmatismo y dogmática 
como el don de Dios que hace precisa una teodicea, será en las etapas posterio¬ 
res del pensamiento florenskijano una idea clave del esfuerzo de la antropodicea. 
La visión teológica del hombre de Florenskij asume enteramente la temática de la 
divinización de la tradición oriental. Podríamos concebir incluso toda su reflexión 
antropológica como una “filosofía de la divinización", en cuanto que su “metafísica 
concreta" afronta la realidad existencial del hombre llamado a ser “más grande que 
sí mismo" en la dinámica de la gracia. Esto se ve de un modo preciso en sus mis¬ 
mos estudios de carácter matemático, por ejemplo en O tipach vozrastanija (Sobra 
los tipos de crecimiento], donde Florenskij estudia, con la ayuda de las funciones 
matemáticas, el progreso de la persona en la divinización: «Queremos intentar 
mostrar uno o dos puntos de este contacto [entre la matemática y la teología 
moral], y esbozar de modo simple qué condiciones formales tiene que satisfacer el 
desarrollo de la personalidad, el proceso de su divinización, si hablamos en la len¬ 
gua de la ascética cristiana», y en la nota explicativa: «la fléucig, deificatio, deo- 
noíqou;, por la cual nosotros, según las palabras del Apóstol, llegamos a ser “par¬ 
tícipes de la naturaleza divina" (2 Pe 1,4). El así llamado Dionisio Areopagita defi¬ 
ne este proceso como “santcT (...), el "camino de la divinización que nos correspon¬ 
de!' Según su explicación, la divinización es “la asimilación y la unión con Dios, 
en la medida de lo posible"", P. Florenskij, O tipach vozrastanija, en SCT-1 283. 



422 


SEGUNDA PARTE; LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


gal se ha convertido en una exigencia ineludible, en un deber 
para la conciencia cristiana. He aquí la gran revolución del espí¬ 
ritu que Cristo ha traído al mundo; he aquí la legitimación del 
hombre en su relación con Dios al modo de Jacob» 62 . La lógica 
es precisa: si Dios se entrega plenamente, el hombre ha de 
recibirlo también en la plenitud de su libertad y de su dignidad. 
De aquí el esfuerzo, que ha de ocupar todas las facultades 
humanas, de la búsqueda de la verdad. La teodicea es la «exi¬ 
gencia de verdad» en la relación con Dios, la exigencia promo¬ 
vida y requerida por el mismo don de la gracia. La teodicea 
nace, por tanto, de una necesidad interior a la misma fe: la lucha 
del hombre con Dios, en busca del Dios verdadero, se revela 
como una lucha del mismo Dios en busca de su verdadera ima¬ 
gen en el hombre. 

La teodicea se resuelve finalmente en la revelación del 
Dios considerado Tirano como lo que realmente es: Padre 83 . A 
esta revelación paterna le corresponde la invocación del hom¬ 
bre, que expresa, en la cumbre de su experiencia orante, la 
palabra sagrada del reconocimiento y de la entrega en la victo¬ 
ria del amor y de la santidad: «Tú eres»: 

«Entonces Dios traspasa con un rayo luminoso las miasmas 
nebulosas de la conciencia irredenta, y un viento fresco disper¬ 
sa al fantasma sofocante del antiguo mito... quién sabe dónde. 
Dios mira como un Padre, como un pequeño sol radiante mira 
en la atmósfera densa, a través de las nubes laceradas. El apa¬ 
rente desafío contra Dios resulta ser una búsqueda del Padre y 
las rodillas de Prometeo se doblan por sí mismas ante el Padre 
reencontrado. “Tú eres la santidad y el bien, Padre nuestro. Aquí 
estoy, yo me humillo ante ti, mortificado en el corazón a causa 
de tu amor. Ahora deseo lo que tú deseas, porque soy conscien¬ 
te de que mi voluntad y mi pensamiento propio producen cosas 


62 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 552. 

63 «El furor de la rebeldía es satisfecho por Dios, y entonces, ya pacificados 
interiormente, podemos ver en la persona de Dios, no al Tirano y al Déspota, sino 
al Dios verdadero, que no es otra cosa que entrega de su propio ser», Tainstva i 
obrjady , FK 147. 
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peores que las que son dadas por tu voluntad y tu pensamien¬ 
to, Padre mío. Me someto a ti, no porque eres fuerte, no porque 
me has oprimido y abatido, sino porque veo tu verdad, tu justi¬ 
cia, Señor, veo tu santidad. No eres tú el que exige de mí con¬ 
fianza en tu voluntad, sino que soy yo mismo el que me entrego 
con alegría. Yo vacilo, y rezo para que pase de mí el cáliz de mi 
humillación terrena, de mi kénosis terrena. Pero, sacando fuer¬ 
zas de flaqueza, digo de nuevo: que se haga tu voluntad y no la 
mía, porque yo conozco tu verdad y tu santidad”. Así afirma 
Prometeo. Aquello que anteriormente no habían podido arran¬ 
carle ni el horror del desafío contra Dios, ni los truenos de Zeus, 
ni las feroces heridas de la crucifixión, ahora lo entrega él mis¬ 
mo, como un niño, al Padre celestial, después de haber conoci¬ 
do su verdad en la experiencia de oración de la conciencia puri¬ 
ficada» 64 . 


El hombre-Prometeo ha encontrado el reposo para su pre¬ 
gunta angustiada por la realidad divina, «después de haber 
conocido su verdad en la experiencia de oración de la concien¬ 
cia purificada»; «porque yo conozco tu verdad y tu santidad» 65 . 


64 Dogmatizm i dogmatika, SCT-1 555. 

65 La misma argumentación, e incluso el mismo lenguaje mitológico, propio 
de los simbolistas rusos, la encontramos en Ivanov: «Los momentos agónicos del 
incesante y trágico diálogo entre el hombre y Aquél que, creándolo libre e inmor¬ 
tal, y conforme a Su imagen, y designándolo como hijo Suyo en la virtud, le entre¬ 
gó incluso Su Nombre arcano, Yo soy, con el fin de que pudiese un día, hijo pródi¬ 
go, después de tantos errores y abusos, extravíos y traiciones, decir a Aquél que 
lo engendró: "Tú eres, y por eso soy yo: yo no puedo ser sin Ti ni fuera de Ti, y ni 
siquiera tengo ya deseos de ello; porque mi alejamiento de Ti me confunde, y ya 
estoy saciado de esta apariencia del ser, que es la red de mi libertad vacía des¬ 
pués de aquel alejamiento; pero, porque Tú quieres que yo sea, y no me es dado 
apagar en mí Tu Nombre que me consume, haz de modo que yo pueda ser en ver¬ 
dad, es decir, unido a Ti, y haz de modo que este nombre mío, que es Tu Nombre, 
-mi yo - soy que es Tu fuego devorador en mí- no sea nunca más la señal de Caín 
sobre mi frente, sino el sello de Tu paternidad”. Tal será, según el concepto cristia¬ 
no, la última palabra del Hombre universal en aquel diálogo, la suprema afirmación 
de su libertad consumada y renaciente como el Ave Fénix en la llama del amor, su 
definitiva superación de sí mismo en cuanto criatura, el inicio de su real filiación en 
Dios», V.l. Ivanov, Latiera ad Alessando Pollegrini sopra la «docta pietas », en V. 
Ivanov e M. GerSenzon, Corrispodenza da un angolo all’altro. Dodici lettere russe, 
«La casa di Matriona», Milano 1976, pp. 150-151. 



424 


SEGUNOA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


El esfuerzo de la teodicea ha purificado la conciencia. La ver¬ 
dad y santidad de Dios han sido tocadas experimentalmente, en 
ese instante de eternidad de la oración. El conflicto ha encon¬ 
trado su punto de equilibrio y su solución en la entrega confia¬ 
da a Dios Padre. 


C. La antinomia de los polos subjetivo y objetivo 
1. De la subjetividad psicológica al sujeto ontológico 

Consideramos ahora los aspectos antinómicos de la onto- 
logía de la persona que surgen en torno a la contraposición, en 
ella, de los polos subjetivo y objetivo. Buscaremos indicaciones 
sobre esta ontología en diversos pasos de la reflexión de 
Florenskij. Los dos polos configurarán un principio ontológico 
que nos servirá de base para las consideraciones sobre el 
pecado y sobre el equilibrio de la salvación: la subjetividad de 
la persona no se agota en los reflejos psicológicos de la propia 
autoconciencia, sino que se apoya en una dimensión objetiva: 
el sujeto, antes que un principio de la autoconciencia, es un 
principio del ser, y la ascesis intentará acceder hasta esta hon¬ 
dura objetiva, máximamente personal. 

1.1. La persona, libertad creadora de sus propios estados 

En la carta sobre La gehenna, Florenskij basará sus refle¬ 
xiones escatológicas sobre la afirmación de la libertad de la 
persona. Esta libertad consiste en «una creación viviente de su 
contenido empírico» 66 . Frente a la “psicología sin alma”, que 
reduce al hombre a la suma de sus estados empíricos, o la filo¬ 
sofía abstracta, que considera a la persona simplemente como 
un sujeto gnoseológico, Florenskij afirma que sólo basándose 
en un núcleo ontológico sobreempírico puede salvarse la liber¬ 
tad del hombre: «el yo libre se concibe como substancia crea- 


es Stolp 217. 
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dora de sus estados, y no solamente como su sujeto gnoseoló- 
gico ; es decir, que tiene conciencia de sí como siendo el actor 
activo, y no solamente el sujeto abstracto, de todos sus predi¬ 
cados» 87 . La percepción de sí mismo como sujeto creador 
supone, sin embargo, una mirada transcendente, que salga del 
encadenamiento continuo de la serie espacio-temporal, y perci¬ 
ba como un hecho autoevidente, como un infinito actual, lo que 
una consideración solamente racional no puede descubrir sino 
como un mero límite ideal: 

«de igual modo que la percepción de una serie temporal 
demuestra el carácter sobre-temporal de aquél que percibe, así 
la percepción de lo empírico como tal demuestra la naturaleza 
sobre-empírica de aquél que juzga del carácter empírico: el yo 
puede elevarse por encima de las condiciones empíricas; es la 
prueba de su naturaleza superior, no empírica. Pero, en la expe¬ 
riencia activa de su actividad creadora, esta naturaleza es dada 
como un hecho»* 8 . 

Se comprende, de este modo, esta afirmación de 
Florenskij: «la santidad es una percepción preliminar de esta 
libertad propia, mientras que el pecado es una servidumbre 
preliminar a sí mismo. “Donde está vuestro tesoro, ahí estará 
también vuestro corazón” (Mt 6,21; Le 12,34): donde se encuen¬ 
tra lo que consideráis como precioso, ahí también estará vues¬ 
tra conciencia de vosotros mismos» 89 . Es precisamente en la 
necesidad de la orientación hacia el “valor del corazón" donde 
la persona se percibe a sí misma como un núcleo ontológico 
que transciende el espacio y el tiempo empíricos, descubriendo 
que, más allá de su carácter de sujeto psicológico, la persona 
está fundada en una dimensión objetiva. Pero este substrato 
ontológico, no evidente en un primer momento, se pone de 
manifiesto en las experiencias de transcendimiento propio, pre- 


67 Ibid., 217. 

68 Ibid., 217. 

69 Ibid , 217. 
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cisando de un ámbito que represente también un infinito actuah 
será el ámbito del culto. 

1.2. La experiencia de la responsabilidad, despertada en el 
culto 

Florenskij muestra, en la lección 3 e de su Filosofía del cul¬ 
to 70 , cómo la necesidad de la orientación nace, en primer lugar, 
de la doctrina del conocimiento. Conocer algo significa relacio¬ 
narlo con el centro espiritual de nuestro ser. Que algo “es” 
podemos decirlo sólo de aquello que está relacionado con 
nuestra conciencia, de lo que es conocido. El acto de conocer 
consiste en separar algunos fenómenos de la corriente del ser, 
interrumpiendo su continuo fluir. Pero para esto es necesario 
que el cognoscente posea un punto firme en sí mismo. Ahora 
bien, el mismo sujeto cognoscente, en el plano de sus impre¬ 
siones internas, se encuentra también en continuo movimien¬ 
to: «el contenido inconstante y efímero de nuestra conciencia, 
nuestra propia fluctuación, dejan vacía la unidad de la autocon- 
ciencia» 71 . El yo, empíricamente, es sólo un pensamiento en 
medio de otros pensamientos. La autoconciencia necesita el 
punto firme de la intuición de la propia “entraña noumena!", de 
la autoidentidad más allá de lo empírico-psicológico, que sólo 
somos capaces de concienciar algunas veces, y la necesita 
para procurarse una orientación, en primer lugar, a sí mismo. 
Ha de haber un testimonio que confirme la vivencia de la pro¬ 
pia profundidad, de la cual el sujeto psicológico constituye el 
contenido. Este testimonio ha de tener una doble característi¬ 
ca: no basta lo empírico para confirmar la propia autoconcien¬ 
cia, por tanto, el testimonio ha de ser noumenal y racional; pero 
una simple idea abstracta no puede tampoco fundamentar la 
unidad real y espiritual del yo: el testimonio ha de ser una cosa 
entre otras cosas. ¿Dónde puede encontrarse un punto de 
orientación para la conciencia de sí que sea una cosa tangible 


70 Cf. Kul’i i filosofija, FK 110. 

71 lbid.,110. 
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plena de significado, o una idea encarnada? Evidentemente, 
en la realidad cultual. 

La experiencia de la propia sustancia noumenal, del mis¬ 
terio del propio “sujeto objetivo", se fragua para Florenskij en la 
relación con la realidad divina procurada por el culto. 
Respondiendo a Dios en el encuentro concreto del culto, el 
sujeto “psicológico" se hace sujeto “ontológico” ante Dios, y 
adquiere la libertad absoluta en la responsabilidad por todo: 
«La libertad absoluta, la responsabilidad, el temor noumenal 
por sí mismo, ante el Rostro de la Eternidad, rasgan los cielos, 
cuando la persona se define hasta el final y sabe que es y 
seguirá siendo responsable por todo, que responderá por todo, 
aunque sea por la fuerza»* 72 . El culto, en efecto, construye y fra¬ 
gua la autoconciencia: «la condición de la personalidad es la 
unidad de lo transcendente y de lo inmanente, de lo racional y 
lo sensible, de lo espiritual y lo corporal»; esto es precisamen¬ 
te el culto. «El fundamento de la conciencia y de la autocon¬ 
ciencia tiene que encontrarse a un tiempo en el exterior, como 
algo comprendido, y en el interior, como la propia autocom- 
prensión»: el ámbito cultual es este ámbito externo de cosas 
dotadas de sentido absoluto, y, por la orientación y la respues¬ 
ta a él, por la que el hombre se comprende a sí mismo como 
responsable por todo, la persona adquiere la autoconciencia y 
la libertad. 

1.3. Las experiencias cumbre de la autotranscendencia 

No es sólo, sin embargo, en el ámbito del culto donde el 
hombre se experimenta como responsable por todo, y, por tan¬ 
to, como sujeto creador. Florenskij, para ilustrar el tema del 
carácter substancial de la persona, que transciende su carácter 
meramente psicológico, relata en sus últimas lecciones una 
experiencia cumbre, que despertó en él el sentido de la propia 
transcendencia: 


72 lbid.,110. 
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«Una percepción mística de la propia realidad (...) puede darse 
en ciertas experiencias: cuando escalamos una alta montaña, o 
bien subimos a lo alto de un campanario, y dirigimos desde allí 
la mirada hacia el mundo entero. Entonces sentimos todo aque¬ 
llo que vemos, incluidos nosotros mismos, como si no fuera 
nada. Todo allí es una pequeñez. Con la reducción de las dimen¬ 
siones de todo, separados de todo lo que queda atrás, aflora y 
se libera el principio espiritual, la verdadera vida del espíritu. 
Cuando se revela este principio superior vemos con claridad 
meridiana cómo todos los sentimientos, que tendemos a decla¬ 
rar como meras circunstancias casuales, son en realidad nues¬ 
tras propias creaciones, que somos infinitamente responsables 
por todo, que somos nceotros mismos los constructores del 
mundo. En estos momentos nos situamos cara a cara ante el 
Juicio. Es un ejemplo a escala reducida de lo que experimenta¬ 
remos cuando llegue nuestra muerte: entonces no nos servirán 
ni el sentimentalismo ni el intento de autocompadecernos o 
autoengañarnos. Con esto somos nosotros los que declaramos 
nuestra opinión sobre nosotros mismos, pero entonces será la 
misma Verdad quien lo haga. La cumbre nevada se enclava en 
el cielo y permanece invisible» 73 . 


73 Kul’turno 433. Una idea similar de la responsabilidad la expone Florenskij 
en sus Memorias, recordando la etapa de su crisis religiosa: «Si bien mis padres 
se abstuvieron de toda constricción, dirigieron, sin embargo, mi desarrollo espiri¬ 
tual de tal manera, que tuve que emplear mucha fuerza para, en primer lugar, cons¬ 
truir una prisión para mí mismo, y, seguidamente, poder derribar sus muros. 
Seguramente esto pertenecía también al curso general de mi vida, y no quiero en 
modo alguno quejarme sobre el pasado. Y, además, soy yo quien ha construido, y 
yo solo soy responsable de ello. En los instantes más colmados de libertad espiri¬ 
tual, cuando uno se experimenta de pronto como substancia, y no sólo como suje¬ 
to de sus propios estados, cuando uno está ante el rostro del Eterno, se hace 
entonces consciente, de un modo agudo e incondicional, de la plena responsabili¬ 
dad propia por todo lo que ha sido y lo que es, aun por los estados más pasivos; 
consciente de la imposibilidad de excusarse aduciendo el influjo o la persuasión 
exterior, la herencia, la educación o las debilidades. Entonces está claro: no hay ya 
nada de lo que pueda decirse que “sucedió", “ocurrió", “pasó"; no existen simple¬ 
mente hechos, existe sólo actividad, y uno lo sabe con certeza: esto lo he produ¬ 
cido yo. Yo y punto: nadie y nada más tienen que ver con esto. Incluso en relación 
con aquello que sucedió en la más tierna infancia la cosa no es de otro modo. Pero 
el contenido de la vida es comprensible sólo considerada en su relación con el pro¬ 
pio ambiente», Vospomínan'ja 116. 
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Es la experiencia de la muerte al mundo la que aporta a la 
conciencia la vivencia de su propia transcendencia: «El hombre 
como principio CREADOR, como centro de actividad, como, 
para usar el lenguaje escolástico, SUBSTANCIA, y no sólo suje¬ 
to. (...) Toda muerte al mundo lleva a percibir agudamente esta 
verdad, y el sentimiento de la responsabilidad absoluta por sí 
mismo, por el propio destino ante Dios. Nos encontramos cara 
a cara con Él: y no hay amigos, ni conocidos, que pudiesen ayu¬ 
darnos: sólo la única Verdad» 74 . 

2. Los modos de conjugar el ser persona 

La mera subjetividad psicológica, sin un fundamento onto- 
lógico, está vacía. Toda la crítica al subjetivismo filosófico por 
parte de Florenskij provendrá de esta afirmación, hasta el pun¬ 
to de que nuestro autor propondrá, como veremos, la búsqueda 
de la ontología como la clave de bóveda de su concepción reli¬ 
giosa del mundo y el primer paso del itinerario hacia ella. Porque 
el sujeto, además de su autoconciencia psicológica, posee un 
elemento objetivo. Florenskij distinguirá lo que es meramente 
subjetivo en un plano psicológico de lo que es, podemos decir, 
“ontológicamente subjetivo": en la experiencia de la oración, 
dice, «lo subjetivo ( sub'ektivnoe ) se ha manifestado como sien¬ 
do del sujeto ( sub'ektnoe )»> 75 . Este segundo aspecto se refiere a 
la persona considerada desde fuera, como una cierta realidad 
objetiva. El sujeto, en su realidad ontológica, es una idea de 
Dios sobre él. Abrirse a este fundamento de la propia subjetivi¬ 
dad, que es la mirada del Otro, compete a la libertad del hom¬ 
bre, en cuyo poder está: «abrir el corazón a la Fuente del ser, 
para que se derramen desde allí las corrientes de la vida, o, por 
el contrario, cerrarnos en la subjetividad ontológica, descender 
al polo inferior, huir del ser. Entonces se marchitan nuestros 
nexos con el mundo y nuestro ser se inmoviliza y se apaga» 76 . 


74 Predvaritel'nye plany i zametki k lekcijam, SCT-2 379-380. 

75 Slovesnoe siuíenie, FK 391. 
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E! domino de nuestra libertad encuentra sus raíces en la objeti¬ 
vidad de las energías divinas, la luz del ser de Dios que funda¬ 
menta la creación, y «está apoyada enteramente en ellas». Es 
precisamente esta radicación ontológica la que hace del hombre 
un sujeto de infinita responsabilidad: «nuestra libertad posee en 
sus más altas cimas el don de la autodelimitación, el don de 
consentir o no consentir a la vida con Dios, el don de un poder 
autárquico: ir hacia Dios o bien separarse de Dios» 77 . 

Así pues, «en contraposición con lo subjetivo, vacío de 
energía y de fuerza», está «el ámbito de nuestra U subjetualidad\ 
es decir, de lo que es ontológico, lo que pertenece al sujeto». 
Este aspecto ontológico, afirma Florenskij, «es algo cósmico» 78 . 

Esta realidad ontológica objetiva del propio sujeto será, en 
la exposición del itinerario de la salvación, la propia persona vis¬ 
ta desde fuera, el significado ontológico del sujeto, no ya para 
sí mismo o en sí mismo, sino para otro y para Otro. Será, en 
definitiva, según los modos de la consideración de la persona 
que Florenskij expuso en su gnoseología trinitaria, la persona 
considerada según el modo «Él», como idea divina realizada, 
como realidad objetiva en el “cosmos”, en la creación de Dios. 
Este modo de considerar al sujeto humano desde los diversos 
ángulos de la conjugación de las personas gramaticales es un 
procedimiento constante que configura la estructura de la refle¬ 
xión de Florenskij en todos los ámbitos, como muestra este 
párrafo tomado de su escrito sobre Los nombres: 

«Este esquema de las relaciones categoriales permite ser 
representado en un plano distinto, el de las relaciones de las 
personas gramaticales (...). El YO es transcendente, permanece 
escondido en su propia profundidad, no sólo ante los demás, 
sino también ante mí mismo. Aparece o se manifiesta como TÜ 
y como ÉL. Como TÜ se manifiesta en la persona, como ÉL en 
la cosa. Por medio de su nombre se descubre el YO a sí mismo 


76 Ibid., 393. 

77 Ibid., 393. 

78 Ibid.. 393. 
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comoTÜ, y se hace así consciente de sí mismo: por medio del 
número se convierte el YO en ÉL, y se valora a sí mismo de esta 
manera. La estructura espiritual se expresa sobre el sujeto YO 
por medio del nombre, la realidad YO es expresada por medio 
de su número» 79 . 

Es decir, en cuanto Él, la persona está constituida por esta 
dimensión objetiva que permite considerarla como una cosa, 
entendiendo este término en el sentido de realidad objetiva, que 
no será la cosa inerte del mecanicismo o de la concepción psi- 
cologista de la persona que expusimos al principio, sino, como 
descubriremos a lo largo del proceso de la salvación, un ele¬ 
mento viviente y objetivo de la vida del mismo Dios, acogido en 
su eterna Memoria. Será el elemento objetivo que la misma 
palabra hipóstasis, empleada para designar este aspecto preci¬ 
samente de la realidad humana, denotaba en su significado 
antiguo y en la teología patrística 80 . Subrayando este elemento 
de objetividad, y presentando, consiguientemente, la salvación 
como un proceso de objetivación, Florenskij sigue unas vías 
diversas a la tradición de la reflexión occidental sobre la perso¬ 
na. En Occidente, en efecto, la antropología ha sido desarrolla¬ 
da sobre todo partiendo de las ideas agustinianas, que han pri¬ 
vilegiado el camino de la interioridad 81 . A. Milano resume de 


79 Imana, SCT-3(2) 223. 

80 La filosofía de la persona de Florenskij está basada en los matices del 
lenguaje trinitario de la teología griega. En este sentido, nuestro autor es un digno 
representante de la consideración «hipostática» de la persona, contrapuesta, en 
cierto modo, a la consideración más fenomenológica propia da Occidente, cf. A. de 
Halleux, «Hypostasa et «Personne» dans la fórmation du dogma trinitaire (ca 375- 
381) en Patrología et Oecumónisme. Racueil d’ótudes (Leuven 1990) 113-214. 
Florenskij, no renunciando al aspecto fenomenológico-pslcológico, orienta más 
bien sus reflexiones sobre la persona, siguiendo la línea de la tradición griega de 
la hipóstasis, hacia la búsqueda del fundamento ontológico objetivo, subrayando la 
importancia que la existencia y la percepción concreta de este fundamento trans¬ 
cendente abren en el camino de la realización y de la salvación de la persona. Este 
es el fondo antropológico de su ontología y cosmología simbólicas, que no son, por 
tanto, un reduccionlsmo cosmológico y un regreso al antiguo cosmismo sagrado. 

81 Comenta a este respecto Zubiri: «Si tratamos de sumergirnos en las 
obras de los Padres griegos, pronto descubriremos una actitud distinta de la latina, 
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este modo el desarrollo occidental de la idea de persona, fun¬ 
dado en las investigaciones fenomenológicas de San Agustín: 

«Más allá de la acumulación en tomo al “término” persona de un 
significado especulativo más o menos poderoso, el hecho es 
que, con Agustín, un nuevo “concepto" de hombre hace su apa¬ 
rición en la historia. Este verdadero y propio "giro antropológico” 
está vinculado con el análisis de la conciencia desplegado en 
particular en el De Trínitate, y, por tanto, con el “giro teológico” 
que esta obra representa en la génesis del pensamiento cristia¬ 
no. Cuando, después de muchos siglos y mil peripecias, en la 
edad moderna, aquel “concepto" de hombre puesto en circula¬ 
ción por Agustín desemboque en el cogito cartesiano, cuando, 
por tanto, persona equivalga a autoconciencia, en este momen¬ 
to la herencia agustiniana habrá producido uno de sus resulta¬ 
dos extremos más sorprendentes. Si existe un traspaso, decisi¬ 
vo entre todos, del “cosmocentrismo sacral" al "antropocentris- 
mo secular" del horizonte hermenéutico moderno (...), ha suce¬ 
dido por mérito de Agustín. Buscando en la estructura del alma 
la imagen del Deus Trinitas, no sólo ha fundado la doctrina de la 
relatio y la del verbum, no sólo ha proporcionado a la mística los 
módulos expresivos con los que describir las propias experien¬ 
cias, sino que ha sacado también a la luz una interioridad que, 
de Descartes a Pascal, de Kierkeggard a Husserl se intentará, 
siguiendo sus vías, sondear. Con Hegel la filosofía de la subjeti- 


pero estrictamente intelectual, dentro de la cual dichos conceptos tienen riguroso 
carácter metafísico. La teología latina parte más bien, con San Agustín, del hom¬ 
bre interior y de sus aspiraciones y vicisitudes morales, especialmente de su ansia 
de felicidad; fue en buena parte su propia vida personal. En cambio, la teología 
griega considera más bien al hombre como un trozo -central, si se quiere- de la 
creación entera, del cosmos. Los conceptos humanos adquieren entonces matiz 
diverso. Así, el pecado, para un latino, es ante todo una malicia de la voluntad; para 
el griego, es sobre todo una mácula de la creación. Para el latino, el amor es una 
aspiración del alma, adscrita preferentemente a la voluntad; para el griego es, en 
cambio, el fondo metafísico de toda actividad, porque esencialmente todo ser tien¬ 
de a la perfección. Para un latino el problema de la gracia va subordinado a la 
visión beatífica en la gloria, a la felicidad; para un griego la felicidad es consecuen¬ 
cia de la gracia entendida como deificación. La diferencia, como veremos, alcanza 
hasta la idea misma que nos formamos de Dios, desde nuestro punto de vista fini¬ 
to y humano». X. Zubiri, El Ser sobrenatural en la teología de S. Pablo, cit., 402. 
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vidad intentará incluso convertirse en dialéctica trinitaria. Todo 
esto prueba hasta qué punto las raíces cartesianas, y, en parti¬ 
cular, las desarrolladas por Agiustín, han obrado en las profundi¬ 
dades de la cultura de Occidente?* 82 . 

El camino de Florenskij invitaría a transcender la interiori¬ 
dad psicológica para acceder a la interioridad-objetividad del 
espíritu. Pero esto es ya un salto hacia la transcendencia, el 
acceso misterioso a ese nivel de hondura que sólo los pneuma- 
tólogos, con Dostoevskij a la cabeza, saben intuir y explorar 
dolorosamente. 

Su insistencia en el puesto y el carácter “cósmico” de la 
persona responde, por otra parte, a una de las principales pre¬ 
ocupaciones teológicas que, según Zen’kovskij, determina el 
estilo de la teología oriental: el esfuerzo por comprender espiri¬ 
tualmente, de un modo concreto, el mundo creado 83 . ¿Cuál es 
la última raíz que hace de la persona considerada de un modo 
objetivo, no una cosa entre las cosas, ni tampoco un mero fluir 
de estados psicológicos, sino un elemento espiritual de la crea¬ 
ción divina? Sin duda alguna, la imagen de Dios en el hombre. 


82 A. Milano, Persona in teología. Alie origini del significato di persona nel 
cristianesimo antico (Roma 1996) 288-289. 

83 Zen'kovskij llama la atención sobre el peligro para la vida espiritual de la 
pérdida del arraigamiento cósmico-objetivo de las verdades de la te cristiana; para 
él «los motivos del acosmismo, por una parte, y del naturalismo, por otra, actúan 
como un veneno en toda la cultura actual contemporánea, y reflejan su enferme¬ 
dad fundamental», V. Zen'kovskij, “Preodolenie platonizma i provlema sofijnosti 
mira" Put'n° 24 (1930) 4 El puesto de la soñología en la reflexión fifosófico-teoló¬ 
gica lo ve este autor precisamente en la necesidad de responder con una conside¬ 
ración teológica nueva del problema del ser creado a las doctrinas erróneas y con¬ 
trapuestas del acosmismo y del naturalismo, que la tradición del cristianismo occi¬ 
dental no habría sabido evitar. El cosmismo , afirma, es un rasgo interno de la 
Ortodoxia, «que caracteriza de un modo indudable y determinante su estructura 
espiritual», 6. Cf. numerosos testimonios y abundante bibliografía sobre este 
aspecto de la teología oriental en S. Charlambidis, "Cosmología cristiana" en 
Aa.Vv., Iniciación a la práctica de la teología, t. 3, Dogmática 2 (Madrid 1985) 19- 
53. Interesantes reflexiones de teólogos católicos, que persiguen una inserción del 
antropocentrismo moderno en la dimensión cósmica, a partir de la teología de la 
creación, ofrecen los artículos de la obra: Associazione Teológica italiana, La cre- 
azione. Oltre t'antropocentrismo? (Fadova 1993). 
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D. La antinomia teológica de la imagen y la semejanza 

La ontología de Florenskij está basada en la afirmación de 
la revelación del noúmeno en el fenómeno y de la impregnación 
de lo visible por la "energía” de lo invisible. Esto es el símbolo. 
En todos los ámbitos, el mundo noumenal no se encuentra para 
nuestro autor en una región abstracta, sino que, en cuanto idea , 
es la profundidad de la mirada de un ser empírico determinado. 
Esto configura la realidad, cualquier realidad empírica, como un 
símbolo. En el símbolo se distingue el puro elemento empírico 
y el significado transcendente. Cuando lo empírico se encierra 
en la propia inmanencia espacio-temporal, en la identidad con¬ 
sigo mismo, se queda vacío de sentido y perece. Cuando lo 
empírico es, sin embargo, “más grande que sí mismo”, enton¬ 
ces, orientado hacia el polo transcendente, se llena de signifi¬ 
cado. Esto es así especialmente en el hombre, símbolo de los 
símbolos, icono por antonomasia. El hombre está compuesto 
de un núcleo noumenal y de una esfera empírica o de manifes¬ 
tación. 


1. La profundidad espiritual de ia persona: los dos aspec¬ 
tos ontológicos 

1.1. Persona y carácter 

En la carta La gehenna Florenskij distingue dos aspectos 
antinómicos en el ser del hombre: la persona y el carácter. «La 
persona humana, creada por Dios, es decir, santa y dotada de 
un cierto valor por su núcleo interno, tiene una voluntad libre y 
creadora, que se manifiesta como un sistema de acción, es 
decir como un carácter empírico. En este sentido, la persona es 
el caráeter» B4 . 

El núcleo interno, la persona objetiva, tiene un valor en sí 
mismo, comunica con la esfera de la santidad en cuanto crea- 


84 Stolp 142. 
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ción de Dios-, es, para Florenskij, el aspecto ontológico de la 
imagen de Dios en el hombre 85 , la persona como un don. El 
carácter, por su parte, es el contenido empírico de la persona, 
es decir, «el sistema de los pensamientos, de los sentimientos, 
de los deseos» del hombre. Este carácter empírico se manifies¬ 
ta en los actos externos de la persona, en los que «adquiere 
una especie de cuerpo material» 86 ; en último término, se encar¬ 
na en todo lo que constituye la propia corporalidad, porque «la 


85 Comentando con gran belleza un texto litúrgico ("Nosotros que mística¬ 
mente reprsentamos a los Querubines...”), pone Florenskij de manifiesto una de 
las ideas fundamntales de su antropología, la idea de la santidad ontotógica de la 
persona: «En cada uno de nosotros hay algo similar a un Querubín, algo semejan¬ 
te al Ángel divino de los muchos ojos, como la conciencia. Pero esta semejanza no 
es exterior, ni aparente. No es patente, no es corporal: no es como la semejanza 
del hombre con su retrato. La semejanza con el Querubín es interior, misteriosa y 
escondida en lo profundo del alma. Es una semejanza espiritual. Hay un gran cora¬ 
zón querubfnico en nuestra alma, un núcleo angélico del alma, pero está escondi¬ 
do en el misterio y es invisible a los ojos de la carne. Dios ha puesto en el hombre 
su don más grande: la imagen de Dios. (...) Todos nosotros estamos en el pecado. 
Pero somos como vasos de arcilla llenos de oro centelleante. Por fuera estamos 
ennegrecidos y manchados, interiormente, por el contrario, resplandecemos con 
una luz radiante. Vosotros sois así, hermanos. Quitad al hombre la vestidura exte¬ 
rior y veréis su cuerpo, sujeto a las tentaciones, a las enfermedades, a la muerte. 
Si después quitáis también el cuerpo, entonces veréis el espeso estrato de los 
pecados, como si fuese herrumbre que corroe nuestra alma. Pero si, ulteriormen¬ 
te, se quitase también del alma esta parte corporal fétida, putrefacta, entonces allí, 
justamente en el centro del alma, veríais al Ángel Custodio. Con sus muchos ojos 
él ve cada uno de vuestros mínimos deseos, capta todo pensamiento del hombre. 
He aquí la santa matriz del alma humana, el verdadero yo del hombre. Éste es un 
templo santo, mistertoso, que brilla con una belleza celeste. En él mora el Espíritu 
Santo. Noche y día, incesantemente, Él intercede por nosotros con gemidos inex¬ 
presables. (...) El hombre es santo en lo íntimo de su alma; ha sido santificado por¬ 
que Dios lo ha santificado, indiferente a la suciedad exterior. (...) ¿Y el hombre no 
es acaso el icono de Dios? Del mismo modo que en el icono, más allá de los colo¬ 
res y de la tabla, se esconde la fuerza benéfica de Dios, así también más allá del 
cuerpo del hombre y más allá de su alma pecadora vive, en el templo interior, en 
la conciencia, el Espíritu Santo de los muchos ojos. (...) El Reino de los cielos es 
la parte divina del alma humana. Encontrarla en sí mismo y en los otros, conven¬ 
cerse con los propios ojos de la santidad de la criatura de Dios, de la bondad y del 
amor de las personas, en esto está la eterna beatitud y la vida eterna», Radost' 
naveki, BT 23 (1982) 317-318. 

86 StOlp 150. 
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“obra” de “sí mismo” es el cuerpo» 67 . Se trata del aspecto de la 
semejanza divina del hombre, la persona como una tarea. 

Pero la persona ha recibido de Dios la libertad, y esta liber¬ 
tad se reconoce precisamente en la distancia que media entre 
las dos dimensiones de la persona, entre el don ontológico reci¬ 
bido y la tarea de la autoconstrucción y de la manifestación 
empírica del núcleo personal: «la libertad del yo consiste en una 
creación viviente de su contenido empírico. El yo libre se conci¬ 
be como substancia creadora de sus estados» 88 . La libertad 
recibida genera la dinámica personal del don a la tarea, o, en 
lenguaje teológico patrístico, de la imagen a la semejanza. 

Florenskij se refiere a estos dos aspectos con una denomi¬ 
nación tomada del campo de las matemáticas. Veámoslo. 

1 .2. Infinito actual e infinito potencial 

En el artículo Sobre los tipos de crecimientcP 9 , Florenskij 
expuso los fundamentos de la visión patrística del hombre, uti¬ 
lizando los elementos que las nuevas perspectivas matemáti¬ 
cas proporcionaban al teólogo. Es interesante comprobar la 
maestría de nuestro autor en la fusión de los lenguajes, tenden¬ 
te al diálogo entre la ciencia contemporánea y la visión cristia¬ 
na del mundo. El artículo, no comprendido del todo en la época 
de su publicación, ofrece, sin embargo, elementos interesantes 
para nuestro tema. 

Comienza Florenskij relatando un apoñegma de la tradi¬ 
ción del desierto 90 : «En la vida de San Pacomio el Grande se 


87 Ibid., 161. 

88 Ibid., 145. 

89 O tipach vozrastanija, SCT-1 281 -317. 

90 Este proceder confirma la visión de la teología de Florenskij como una 
hermenéutica de la espiritualidad cristiana realizada: su estudio del hombre, que 
acude a la tradición ascética, toma como modelo al hombre en su estado diviniza¬ 
do, al santo, en quien la gracia ha llegado a plenitud. Por eso no extraña la afirma¬ 
ción de Florenskij, de que, con la escuela de Marburgo, «se ha dado una salida 
más allá de los límites del entendimiento y de la razón pura, precisamente en la 
constatación del hecho de que la filosofía se determina por un acto de la voluntad 
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cuenta cómo un monje le pidió una vez a este santo que le con¬ 
tase algo sobre alguna aparición. “La aparición más maravillo¬ 
sa”, respondió Pacomio, “es cuando miras el rostro de un hom¬ 
bre en el que se reflejan la pureza y la humildad profunda del 
corazón. ¿Puede haber una aparición más hermosa que la de 
ver cómo el Dios invisible habita en el hombre como en su pro¬ 
pio Templo...?”» 91 . La lección de este apoftegma, para nuestro 
autor, es una enseñanza sobre dos diversos momentos de la 
persona, «que a primera vista se excluyen el uno al otro». Se 
trata, por tanto, de una antinomia: 

«Por una parte se presenta la personalidad ante la conciencia 
como un valor incondicional, como una cierta infinidad que se le 
muestra actualmente. Por otra parte, es un valor condicionado, 
relativo, y capaz, como tal, de ser mayor o menor - abarcando 
en su graduación desde “el ornato del mundo”, kosmos kosmou, 
hasta incluso la “imagen bestial". La personalidad es el Templo 
de Dios, pero es también el Habitante del Templo, algo finito e 
infinito, criatura y dios, conjunción de ángel y de fiera (si cree¬ 
mos a los Rabinos judíos) - un ser de una vida doble o 
Amphibium, como le llamaba Plotino» 92 . 


noumenal. Por eso hay que estudiar las ciencias en los ejemplares de los hombres 
en los que la regeneración ya se ha llevado a cabo, en las vidas de los santos», 
Kul’turno 391. En su estudio, partirá siempre nuestro autor, consecuentemente, de 
una “fenomenología de la santidad", a partir de la cual desarrolla, con todos los 
medios del saber (matemáticos, filosóficos, lingüísticos, psicológicos) la ontología 
de lo humano o antropodicea. En este sentido, podríamos considerar toda la obra 
de Florenskij como un gran "ensayo de metafísica escatológica", donde lo escato- 
lógico es considerado como la culminación de lo concreto en la nueva ley espiri¬ 
tual de la santidad. En este sentido, dice Florenskij, «el milagro es un ejemplo de 
las fuerzas superiores que posee la naturaleza humana cuando es santificada. El 
milagro es, ciertamente, una manifestación de fuerzas sobrenaturales, pero éstas, 
en su superficie, son naturales». Kut'turno 426. Florenskij está convencido de que 
«si existen los fenómenos espirituales, los milagros, han de existir también sus 
leyes, una estructura propia de estos fenómenos, que se han repetido en la vida 
de diversos santos», Ibid., 429. Jesucristo es la Humanidad espiritual por excelen¬ 
cia, el Hombre escatológico, y, por eso, «sería antinatural si Jesucristo, y aquéllos 
que han recibido de Él la gracia, no manifestasen una naturaleza de una catego¬ 
ría superior», Ibid., 426. 

91 O tipach vozrastanija. SCT-1 281. 
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La contradicción aparente lleva al reconocimiento, en la 
persona, de dos aspectos del ser, que Florenskij denomina 
como el momento ideal y el momento real, «el cual posee valor 
en la medida en que en él se imprime el momento ideal». La 
persona puede decir “yo", por tanto, de dos modos diversos. El 
primero es el «de un Yo, cuyo conocimiento de sí mismo, su 
saber y su conciencia, es la voz de Dios»; el segundo es el de 
un « Yo que está unido inseparablemente al primero y que tam¬ 
bién es algo incondicional, pero sólo en la posibilidad, y no en 
la realidad efectiva -“es pobre en realidades” (VI. Solov’év)» 93 . 

El segundo “yo” es la personalidad empírica, en la que 
habita la posibilidad de realizar la idea divina, y que, en las 
vivencias de los momentos cumbre 94 , se hace consciente de los 
valores de su fondo ontológico que va logrando hacer carne de 
su propia existencia: «existen vivencias en las que tiene lugar la 
revelación de la personalidad, en las cuales el saber sobre la 
personalidad está acompañado por el saber de la misma perso¬ 
nalidad, en las que la idea normativa de la personalidad, como 


92 Ibid., 281-282. 

93 Ibid., 282. Escribía, en efecto, Solov'év: «El yo humano es infinito en la 
posibilidad e insignificante en la realidad. En esta contradicción está el mal y el 
sufrimiento, la falta de libertad y la esclavitud interior del hombre. La liberación de 
esta esclavitud puede lograrse tan sólo alcanzando el contenido absoluto y la ple¬ 
nitud del ser que afirma la aspiración infinita del yo humano. “Conoceréis la verdad, 
y la verdad os hará libres”. Pero antes de poder realizar este contenido absoluto en 
la vida, el hombre ha de alcanzarlo en la conciencia; antes de comprenderlo como 
realidad fuera de sí mismo, ha de reconocerlo en sf mismo como idea. Ahora bien, 
la convicción positiva de una idea es la convicción de la realización de la misma, 
porque una idea no realizada es un espectro y un engaño, y si es insensato no cre¬ 
er en Dios, es aún más insensato creer en Él sólo a medias», V. Solov'év, Lezioni 
sulla Divinoumanitá, en Sulla Divinoumanitá e altri scrittí (Milano 1971) 79. 

94 El tema de la imagen y semejanza divina, clásico en la reflexión antropo¬ 
lógica oriental, es afrontado por Florenskij desde una perspectiva moderna, desde 
el punto de vista de la vivencia (Eriebnis ). Florenskij ofrece en este artículo, y en 
general, un estudio de la subjetividad, poniendo en diálogo la tradición cristiana 
con la filosofía de la conciencia y con el romanticismo. Pero éste es superado, en 
cuanto que ia investigación introspectiva de las vivencias no conduce a un psico- 
logismo, sino que abre lo meramente psicológico a un fundamento, que lo trans¬ 
ciende y lo redimensiona, propiamente pneumatológico. 
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una realidad trans-subjetiva, va unida a la existencia viviente de 
la personalidad, inmanente a la conciencia*» 95 . Un aspecto es, 
pues, la “idea normativa de la personalidad”, entendida como 
una realidad trans-subjetiva, como el fundamento ontológico, 
considerado desde la objetividad de la mirada de Dios. Otro 
aspecto es “la existencia viviente de la personalidad, inmanen¬ 
te a la conciencia”, la conciencia psicológica de la propia perso¬ 
na. Es en las vivencias de la revelación de la interioridad trans¬ 
cendente (la “substancia”, como vimos precedentemente), don¬ 
de Florenskij distingue, además de una actualidad, procedente 
del valor incondicional del fundamento concienciado, una 
potencialidad, una capacidad de crecimiento o de disminución, 
propias de la personalidad condicionada en su aspecto empíri¬ 
co-psicológico. En efecto: 

«aquí se da el paso hacia una gradual revelación de la persona¬ 
lidad incondicional, hacia la idea de un proceso de modificación 
para la personalidad condicionada. De este modo, la infinidad de 
aquello que se revela posibilita la revelación infinita de la perso¬ 
nalidad, por encima de cualquier valor dado, es decir, al recono¬ 
cimiento de que la personalidad posee, además de una infinidad 
actual, también una infinidad potencial» 96 . 

Esta “infinidad en acto" y esta “infinidad en potencia”, en 
lenguaje bíblico (cf. Gn 1, 6.27), añade Florenskij, son la imagen 
y la semejanza divinas en el hombre: «la personalidad posee, 
no sólo la imagen de Dios (zelem eiohim), sino también la 


95 O lipach vozrastanija SCT-1 282, Florenskij enumera diversos lugares de 
“revelación" de la interioridad noumenal de la persona: «En esta elevada visión de 
la semejanza divina del hombre, así como en el cambio de tonalidad, apenas per¬ 
ceptible, de un simple sentimiento de ternura y de la pena que oprime el corazón; 
en el aros platónico, el amor a la belleza insuperable, en el pathos extático del 
entusiasmo, que hace comprender el núcleo ultraterreno, luminoso de la persona¬ 
lidad, como también en la fuerte y compacta conciencia de la fraternidad, todo ver¬ 
dadero contacto con otra alma, en toda vivencia de la personalidad humana, en 
todo aquello en lo que aflora algo de los procesos de la vida interna y subjetiva...», 
Ibid., 281. 

96 Ibid., 282. 
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semejanza de Dios (demuth elohim), la posibilidad de una reve¬ 
lación infinita en ia expresión fenoménica real; no se trata, pues, 
sólo del carácter fáctico de la infinidad, sino de la infinidad del 
carácter táctico» 97 ; esta segunda es la infinidad potencial. 

En su aspecto potencial, el lado real de la persona está 
abierto a dos posibilidades. En la primera el hombre, no entre¬ 
gándose al infinito, descuida la Impresión de la imagen en la 
semejanza de su mundo empírico: «Si el hombre no está ente¬ 
ramente embebido en la sed de Infinito, si no se empeña con 
todas sus fuerzas en la impresión del lado real de su persona¬ 
lidad con el sello y la Impronta de lo Incondicional, entonces 
puede este lado real, dicho generalmente, disminuir en su valor, 
volviéndose unas veces más y otras veces menos perfecto» 90 . 
En la segunda el hombre emprende el camino de la ascesis, y, 
entonces, «no sucede asi en el inconmovible e impetuoso 
anhelo de perfección, en el trabajo consciente, dirigido sin des¬ 
viarse siempre en una dirección "a la gloria de la elevada voca¬ 
ción” (Fil 3, 14). Entonces el valor va revelándose gradualmen¬ 
te, el valor crece» 99 . 

En el resto del artículo, Florenskij estudia este crecimiento 
espiritual del valor encarnado, aplicándole las leyes generales 
de todo crecimiento. Su intención es «esbozar de modo simple 
qué condiciones formales tiene que satisfacer el desarrollo de 
la personalidad, el proceso de su divinización, si hablamos en 
la lengua de la ascética cristiana» 100 . 


97 Ibid., 283, Florenskij desarrolla conscientemente la tradición patrística en 
su interpretación de los dos aspectos de la persona reflejados en Gn 1.27: «En la 
Biblia se distingue la Imagen de Dios de la semejanza de Dios; y la tradición ecle¬ 
siástica explicó que la primera había de entenderse como algo actual, un don orto¬ 
lógico de Dios, como el fundamento espiritual de todo hombre en cuanto tal, mien¬ 
tras que la segunda había de entenderse como potencia, posibilidad de perfeccio¬ 
namiento espiritual», Ikonostas (Moskva 1995) 53. Cf. un estudio del tema de la 
dinámica “de la imagen a la semejanza”, con testimonios patrfsticos, en T. Spidlík, 
La spiritualitá dell'Oríente cristiano ¡, vol. 1 Manuale sistemático (Roma 1985) 47-54. 

98 O tipach vozrastanija, SCT-1 283. 

99 Ibid., 283, 

100 Ibid., 283, 
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El reconocimiento de los dos aspectos, la imagen y la seme¬ 
janza divinas, del ser personal nos conduce a la cuestión, ya 
esbozada en este apartado, de su relación mutua en la libertad. 

2. La tarea ascética de la libertad 

2.1. La asimilación del don del propio “tipo” 

La primera tarea de la libertad es el reconocimiento mismo 
de la existencia en la persona de un don objetivo que hay que asi¬ 
milar y hacer crecer. Florenskij expone este aspecto comentando, 
en el capítulo sobre La gehenna, la parábola de los talentos: 

«El talento es la facultad espiritual, dada por Dios a cada hom¬ 
bre, de crear su propia persona; es “la imagen de Dios”. Con ella 
sucede lo mismo que con el capital, que crece por el esfuerzo 
que le es aplicado. Pero, igual que el acrecentamiento de un 
capital depende de la actividad desplegada por el propietario, de 
modo que sería vano entregarle a éste un capital del que no 
sacase provecho, lo mismo sucede con el crecimiento del alma: 
cada hombre posee su propio “tipo de crecimiento”; y, en confor¬ 
midad con este “tipo”, cada uno recibe el capital espiritual apro¬ 
piado. Según el desarrollo vital de la imagen de Dios que le 
incumbe, según su “tipo” de crecimiento y de prosperidad espi¬ 
rituales, cada uno recibe de Dios su talento: unos reciben uno, 
otros dos, otros cinco; “cada uno según su capacidad”, su fuer¬ 
za (...), {Mt 25,15); por su don santo, Dios no quiere constreñir 
al hombre, ni colocar sobre sus espaldas “fardos pesados y difí¬ 
ciles de soportar” {Mt 23,4; Le 11,46)» 101 . 

La imagen de Dios es dada a cada hombre según el "tipo 1 ’ 
de crecimiento propio. La tarea de la conciencia será, como 
veremos más adelante, el descubrimiento del propio tipo perso¬ 
nal y el crecimiento efectivo en conformidad con él. Porque se 
trata para la libertad, en un momento que es absolutamente pri¬ 
mero, de asimilar la imagen divina, reconociendo que uno mis- 


101 Sto/p 214-215. 
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mo no es el creador de su propio fundamento ontológico. Es la 
enseñanza de la parábola: 

«•El que había recibido cinco talentos adquiere otros cinco; el 
que había recibido dos, otros dos. ¿Qué significan estas pala- 
bras de la parábola? Si los talentos son la imagen de Dios, 
¿cómo podría el hombre añadir algo a su ser “deiforme”, e inclu¬ 
so doblar la imagen de Dios, por su propia industria, por su 
esfuerzo creador? En el poder del hombre está, no el crearla, 
sino el asimilarla, lo mismo que la fuerza viviente del organismo 
no crea su alimento, sino que lo asimila» 102 . 

Si el hombre no puede hacer crecer su propia persona en 
la medida en que ésta constituye un fundamento ontológico, 
puede, sin embargo, hacer propia la imagen de Dios de otras 
personas, por medio del amor. La calidad ontológica del amor, 
con la que abrimos la exposición de este capítulo, nos muestra 
ahora toda su hondura: «El hombre no hace crecer su persona, 
no tiene la dynamis para ello, pero adquiere un acrecentamien¬ 
to apropiándose de la imagen de Dios de otras personas. El 
amor, tal es la dynamis por la que cada uno se enriquece y se 
acrecienta absorbiendo a otro. ¿De qué manera? Dándose a 
otro. El hombre recibe en la medida en que se entrega» 103 . 

El amor como manifestación, en el espejo del otro, de la 
propia imagen divina, es un aspecto que Florenskij fundamentó 
en la gnoseología trinitaria, y que desarrollará en la exposición 
de la amistad, realización del amor. Nos fijamos ahora en el 
carácter fundante, respecto al ser de la persona, del amor. 

2.2. Ganar la propia realidad personal 

En la entrega del amor el hombre se recibe a sí mismo de 
un modo nuevo: «cuando, en el amor, se entrega enteramente, 
se adquiere a sí mismo, pero esta vez fundado, afirmado, pro¬ 
fundizado en otro; dicho de otro modo, dobla su ser. De este 


102 Ibid., 215. 

103 Ibid., 215. 
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modo, aquel que había recibido cinco talentos les añadió otros 
tantos, y el que había recibido dos no les añadió ni más ni 
menos que dos talentos {Mt 25, 16-17)» 104 . Reconocemos en 
esta afirmación la ley de la identidad viviente, que hacía que el 
dato empírico concreto saliese del encerramiento infundado en 
su autoidentidad vacía, y adquiriese la plenitud racional en la 
relación con el otro. Esta ley es aplicada ahora a la construcción 
de la persona, la cual, para llegar a la plenitud de su vocación, 
ha de “doblar su ser” en el amor. Es el segundo aspecto de la 
tarea de la libertad. 

Una vez reconocido el don objetivo de Dios que constituye 
a la persona, ésta, en la libertad, ha de ganarse a sí misma. Es 
decir, en su «carácter actual, manifestado, empírico», en «su 
propia actividad, en la interior como en la exterior, consecuen¬ 
cia de ésta», la persona ha de llegar al «desarrollo real de las 
posibilidades divinas entregadas a la humanidad» 105 . El hombre 
es más grande que sí mismo , y la tensión de su libertad se basa 
en el hecho de que, en la facticidad empírica de su estado 
actual, «el hombre empírico no es por sí mismo lo que es en 
cuanto imagen divina; llega a serlo solamente en la medida en 
que se expresa libremente por su acción ascética, que domina 
la aseidad malvada» 106 , que supera le ley de la autoidentidad. 

El hombre, entonces, relativizando en la ascesis su estado 
de hecho, ha de esforzarse por tender al límite ideal de sí mis¬ 
mo, y así, ganando su persona "en la fidelidad en lo poco”, reci¬ 
birse como fundado en el amor, que culmina su libertad. 

Pero la libertad abre a la persona a una doble posibilidad. 
Será, como veremos en el capítulo siguiente, la posibilidad de 
la felicidad o de la demencia del pecado en el ámbito subjetivo, 
y de la santidad o el infierno en el ámbito objetivo. Nos ha 
importado poner de manifiesto, en el presente capítulo, la 
estructura ontológica que, en el pensamiento de Florenskij, 


104 tbid., 215. 

105 lbid.,224. 

106 lbid.,224. 
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genera esta doble posibilidad: es la condición trágica de una 
libertad que necesita, para llegar a realizarse, ganarse a sí mis¬ 
ma, porque el valor realizado del hombre y la naturaleza incon¬ 
dicional de la persona llega a ser un hecho, no por el mero dato 
de la existencia empírica, sino sólo «en la experiencia activa de 
la propia actividad creadora» 107 , en la que la persona se recibe 
a sí misma doblando y fundando su existencia. Pero el hombre 
puede rechazar el don divino, ser como el servidor infiel «que 
no ha fundado su persona, que no ha ganado lo que le había 
sido entregado»: quiere «ser por sí mismo»; pero, entonces, 
cae en la situación paradójica de volverse «ciego en la luz res¬ 
plandeciente de la Divina Trinidad» 108 . 


E. La persona: una forma integral encarnada 

El núcleo noumenal o el corazón ascético es en el lengua¬ 
je de la antropología teológica, la imagen de Dios en el hombre. 
La dinámica del hombre es el camino de encarnación de la ima¬ 
gen en la semejanza en el Espíritu. Esto corresponde a la diná¬ 
mica simbólica, aquí ¡cónica, según la cual el símbolo es aque¬ 
lla realidad que es “más grande que sí misma". 

La semejanza era, para la teología patrística asumida por 
Florenskij, «una fuerza para conformar toda la personalidad 
empírica, en la totalidad de su fundamento, como imagen de 
Dios, es decir, la posibilidad de que la imagen de Dios, nuestro 
íntimo patrimonio, se encarne en la vida, en la personalidad, y 
de tal modo se muestre en el rostro» 109 . 

Dos aspectos pone de manifiesto este texto: la semejanza 
divina ha de conformar según la imagen, en primer lugar, la 
totalidad del fundamento empírico de la persona; en segundo 
lugar, ha de llegar a manifestarse en el propio rostro. Para com- 


107 lbid.,217. 

108 Ibid., 216. 

109 Ikonostas, cit., 53. 
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prender bien cada uno de estos aspectos, hemos de penetrar 
en uno de los temas más importantes del pensamiento simbó¬ 
lico de Florenskij: su comprensión de la forma y de la integridad. 

1. La idea de la persona 

1.1. La persona, una totalidad 

El punto de partida en la consideración florenskijana de la 
persona es el mismo que constituye su modo de acercarse al 
estudio de toda realidad: la persona es más que la mera suma 
de sus partes empíricas. En la persona buscará Florenskij la for¬ 
ma, la totalidad, la idea. En la cosmovisión integral de nuestro 
autor, que afirma constantemente la prioridad ontológica del 
todo sobre las partes, el centro viviente de un fenómeno es 
siempre algo espiritual, que supera lo meramente empírico en 
su serie espacio-temporal continua. El salto a ia discontinuidad, 
a la cuarta dimensión de todo fenómeno, se da en la búsqueda 
de la contemplación de su idea, o sea, de su rostro manifiesto, 
de la profundidad que resplandece en el mismo fenómeno. De 
aquí que el mismo conocimiento de una cosa sólo pueda ser un 
acto creativo, porque, si la idea, ontológicamente, no es la mera 
suma de las partes, tampoco el conocimiento de una cosa (y 
menos aún de una persona, que es lo que propiamente se pue¬ 
de conocer, en toda la hondura de esta palabra) será un proce¬ 
so mecánico de suma de características externas. Efecti¬ 
vamente, a la consideración intelectual, «la forma (...) se mani¬ 
fiesta de un golpe (vdrug), y no por la suma de las partes» 110 . La 
persona es una totalidad. De aquí la negación, por parte de 
Florenskij, de la visión del mundo del evolucionismo, porque éste 
supone que de la nada se puede producir algo, mientras que, 
para la concepción eclesial, solamente el ser, y el ser positivo, 
puede generar al ser. Y esta generación es espiritual, porque el 
ser es espiritual. Por eso lo primero que se genera es la totali- 


110 Kul'turno 403. 
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dad, la idea bella del autor. Esta totalidad, que es anterior a sus 
partes, actúa como el imán que ordena en torno a sí a las lima¬ 
duras de hierro, aisladas y únicas en su ser particular, haciendo 
de ellas una estructura viviente, integrada en sus propias leyes 
transcendentes a las limaduras particulares. La totalidad unifica 
y estructura lo empírico, haciéndolo crecer hasta alcanzar la ple¬ 
nitud ideal. Por el contrario, «en el evolucionismo es negada la 
totalidad en el espacio y en el tiempo, es negada la creación, 
dado que un conjunto integral (ce/oe) puede ser creado sola¬ 
mente por medio de un acto creativo, de golpe, y no gradualmen¬ 
te» 111 . La idea es, de este modo, el telos de los fenómenos. 

Al comienzo de la segunda parte, gnoseológica, de nues¬ 
tro trabajo, expusimos la idea de la Verdad como unitotalidad, 
idea que, confirmada por medio del análisis etimológico del 
concepto de verdad en las lenguas de los pueblos, guió toda la 
reflexión posterior de Florenskij. Para comprender esta parte 
ascética, en la que estamos estudiando los fundamentos oto¬ 
lógicos de la persona, y, por tanto, de su salvación, hemos de 
afrontar también etimológicamente un concepto emparentado 
con el de la verdad en nuestro autor: el concepto de la integri¬ 
dad o totalidad, que completa y especifica la concepción de la 
verdad unitotal en el campo de la antropodicea. La totalidad es 
la verdad, pero en su manifestación concreta y dinámica, por¬ 
que, para Florenskij no se da hiato absoluto entre el fenómeno 
y el noúmeno, y, por tanto, tampoco se da entre la Verdad y la 
manifestación. Seguimos sus reflexiones en el escrito El con¬ 
cepto de forma. Integridad (Celoe), perteneciente a la tercera 
parte del ciclo de la “metafísica concreta” 112 . 

1.2. La integridad como belleza 

Hay una estrecha relación, para Florenskij, entre las herra¬ 
mientas y el espíritu humano. Las herramientas son la proyec¬ 
ción exterior de la plenitud del espíritu, su encarnación material 

111 lbid.,401. 

112 Ponjatiú formy. Celoe, SCT-3(1) 454-459. 
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y su prolongación empírica. Y esto por la mediación del organis¬ 
mo corporal y sus órganos particulares, que las herramientas 
proyectan al exterior. Entre el organismo y las herramientas ha 
de darse una nota general común que permita afirmar este 
parentesco mutuo. Este parentesco no puede situarse en la 
misma energeia vital, de la que carecen las herramientas, que 
son, como ya vimos, meras cosas muertas. Pero en el organis¬ 
mo corporal humano sí se da esta energeia vital, en antinomia 
con el ergon, la forma empírica: «en los organismos se da un 
aspecto móvil, que fluye constantemente, que cambia sin inte¬ 
rrupción: la misma vida. Pero se da también un segundo aspec¬ 
to, la manifestación inmóvil de la vida, la forma del organismo. 
Precisamente por su forma propia las herramientas se aseme¬ 
jan al organismo, en la medida en que éste, por su contenido 
inmóvil y sólido, se distingue del movimiento mismo de la 
vida» 113 . 

Hay algo que «nos permite ver en los organismos y en las 
herramientas una producción de la vida, y no una mera materia 
muerta, situada en la exterioridad de la esfera de la vida». 
Vemos al organismo, y, por tanto, a su proyección, el instrumen¬ 
to, como una producción de la vida del espíritu, porque los con¬ 
sideramos enteros, porque vemos en ellos una totalidad 
(celoe), y, por el contrario: «aquello que en nuestra conciencia 
no es un todo no lo consideramos tampoco como una produc¬ 
ción de la vida». «La integridad (celostnost ), ésta es la nota 
general que caracteriza las producciones de la vida» 114 . 

Para definir el término "ce/oe", Florenskij estudia su etimo¬ 
logía, viendo en ella los diversos matices con que los diversos 
pueblos han considerado este concepto. La idea, resumida, es 
la siguiente: 

a) En ruso el concepto del “todo” (celoe) indica «la perte¬ 
nencia al todo de muchas partes, y además en una articulación 


113 lbid„ 454. 

114 Ibid . 455. 
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determinada, de tal modo que esta articulación interna, la inhe¬ 
rencia de las partes al todo, (...) es la que permite juzgar la pre¬ 
sencia de todas ellas en el todo, y, por consiguiente, la no 
corrupción de la totalidad, su estado no deteriorado, o su con¬ 
servación de la integridad» 115 . Florenskij indica la proveniencia 
de la palabra “ celyf , entero, del verbo “ celit ”, curar, y de sus 
derivados, que indican la idea de la restauración de la integri¬ 
dad a partir de lo corrupto, es decir, de lo que no posee todas 
sus partes debidas y en el orden debido. La conclusión es que 
en el concepto del todo, en la lengua rusa, «se expresa el 
momento de la definición ideal, una cierta norma del ser con¬ 
creto (bytija), una cierta relación ideal, que permite descubrir el 
defecto de las partes y restablecer la integridad de aquello en 
lo que no se conservan las partes» 116 . De esta manera, en tér¬ 
minos filosóficos, a algo le conviene el atributo de entero por¬ 
que «es manifestado porta encarnación de la idea, o, dicho de 
otro modo, el todo es la manifestación de la idea. Pero la mani¬ 
festación de la idea es la belleza ». De modo que, finalmente, «lo 
íntegro es bello y, viceversa, lo bello es integral. Es evidente que 
la integridad percibida es también belleza» U7 . 

b) En la lengua griega el término KaXóg, bello, tiene tam¬ 
bién el sentido de íntegro y entero. En la palabra sánscrita 
emparentada kalyána-h, la diferenciación lingüística entre 
"sano" y "bello” aún no se ha producido. Pero en griego el con¬ 
cepto de “todo” está expresado preferentemente por el término 
oXog, todo, cada uno. La misma raíz da en latín saluos, solidos, 
y esta misma idea del todo como solidez y salud vital es la que 
se expresa en el término griego. 

c) En latín, sin embargo, la idea de totalidad es expresa¬ 
da con totus, que se refiere más directamente a la plenitud del 
contenido material, a la pluralidad de partes. En griego, por tan¬ 
to, todo es lo sano, fuerza que pone en relación, fuerza que uni- 


115 Ibid., 456. 

116 Ibid., 456. 

117 Ibid., 456. 
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fica\ en latín, todo es aquello que es puesto en relación, aque¬ 
llo que es conducido a la unidad, la pluralidad. Florenskij con¬ 
cluye que «la concepción eslava se encuentra en el medio, [de 
la griega y la latina], comprendiendo el todo como encarnación, 
como manifestación de la salud en el cuerpo, como belleza » 110 . 

d) En la lengua hebrea el concepto de la totalidad está 
expresada por *», cuya raíz verbal denota la idea de llevar a 
perfección, concluir algo, con el significado también estético de 
adornar. Significa lo que es perfecto según la forma, porque 
contiene la plenitud del contenido, y es, por tanto, universal. 

Poniendo en relación las cuatro definiciones entre sí, 
Florenskij llega a la siguiente conclusión: «La lengua hebrea 
acentúa el aspecto ontológico del todo, su carácter de conclui¬ 
do, llevado a cabo, su delimitación, su perfección. El griego (...) 
subraya la fuerza, la salud, que encarna en la pluralidad esta 
completez, esta perfección del todo ontológico. El latín acentúa 
el momento de la plenitud material, que es unificada por esta 
fuerza. Por último, el ruso indica la manifestación de esta fuer¬ 
za en su encarnación en el material» 119 . 

Florenskij ordena sus resultados en un esquema 120 , que 
presenta de este modo en unidad las cuatro concepciones del 
todo, en relación con el sistema de las causas aristotélicas: 

Causa eficiente 
(griego) oXog 

fuerza viviente 

Causa formal 
(hebreo) b'D 

perfección 

Causa final 
(ruso) ueJibrií 

belleza 

118 Ibid., 458. 

119 Ibid., 458-459. 

120 Cf. Ibid , 459. 





Causa material 
(latín) totus 

plenitud 
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Florenskij investigará en todo fenómeno la integridad como 
encarnación de una idea, y, por tanto, como belleza. Veamos 
cómo concibe nuestro autor la corporalidad como encarnación 
de la forma espiritual de la persona. 


2. La encarnación de la forma en la totalidad del funda¬ 
mento de la persona: la corporalidad espiritual 

Para comprender la tarea y la naturaleza específicas del 
esfuerzo ascético, expondrá Florenskij, en la carta sobre La cre¬ 
ación, su doctrina del fundamento integral de la persona: su cor¬ 
poralidad espiritual. ¿Qué significado adquiere, en una visión 
íntegra de la persona, su corporalidad? 

El cuerpo es el primer "dato" que encontramos en el hom¬ 
bre: «el hombre nos es “dado” ante todo como cuerpo. Lo que 
llamamos hombre es, en primer lugar, el cuerpo humano». Pero 
la corporalidad misma es más que la mera suma empírica de 
los datos materiales, más también que el principio material; el 
cuerpo «no es la sustancia del organismo humano, entendida 
como la materia de los físicos, sino que es su forma ; y no la for¬ 
ma de su contorno exterior, sino la organización de su conjun¬ 
to». La corporalidad, por tanto, es la estructuración de una cier¬ 
ta materia, es un principio espiritual encarnado, una integri¬ 
dad 121 . Nuestro autor procede, como es habitual en él, a un aná¬ 
lisis etimológico de la palabra "cuerpo”. Este análisis mostrará 
que su idea está emparentada con la idea misma de la forma y 
de la integridad, que acabamos de exponer. El término ruso 
telo, cuerpo, -es hecho derivar por Florenskij precisamente de la 
palabra celo, entero, intacto, íntegro. El concepto griego que, 
como vimos, estaba emparentado con esta idea eslava de la 


121 Efectuando en su escrito sotare la Iglesia en la Escritura el análisis de la 
palabra cuerpo a partir de Et 1,23, llega Florenskij a «la comprensión del aúpa 
como instrumento del espirito, y, por consiguiente, del Cuerpo de Cristo como ins¬ 
trumento del Espíritu de Cristo», Ponjatie Cerkvi v svjaéóennom Pisanii, SCT-1 
346. 
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totalidad, el concepto de sano, entero, es precisamente la raíz 
de la que, en griego, deriva cuerpo: 

«Paralelamente, el griego "o¿pa” es de la misma raíz que aáog, 
aóog, sano, entero; cúog, agraciado, sano y salvo; aÚKog, 
potente, saludable; oaóo), aüfai, (...) yo curo, yo salvo; aw-Tiíp, 
salvador, curador. Yuxtaponiendo a¿|ia con ocúttip y con a¿£«, 
se puede decir que estos términos se relacionan el uno con el 
otro como el resultado o el instrumento de la acción (év€p 7 H(jia, 
effectus, vis) con el autor (ó f.ve.p'ycüv auctor), y con el proceso 
de la acción (évep 7 ¿m). Finalmente, ya que la desinencia T-qp 
equivale a rqg, se puede escribir esta relación compleja: aúpa - 
aamíp - owfu = Troíqpa - iroiqTqg - iroLeu - = KTiapa - KTiorqg 
- KTÍ^Cú» 122 . 


Cuerpo, crupa, por tanto, designa «algo pasivo, un produc¬ 
to que posee la integridad». La idea del cuerpo es, pues, más 
compleja que la de una simple materia; 

«El cuerpo es algo entero, individual, singular. No es aquí el 
lugar para demostrar que la individualidad penetra cada órgano 
del cuerpo y que existe, por consiguiente, una cierta relación, 
innegable, aunque quizás inalcanzable, para las fórmulas de la 
caracterología como ciencia, que existe una vinculación entre 
las particularidades más finas de la estructura de los órganos y 
los más pequeños rasgos del carácter personal. Los rasgos del 
rostro, la estructura del cráneo (...) Detrás de la materia imper¬ 
sonal, hay en todo una personalidad única que nos mira. De este 
modo, cuanto más reflexionamos sobre la noción de "cuerpo 
humano”, más se muestra necesario pasar de su periferia onto- 
lógica hacia su centro ontológico, es decir, hacia el cuerpo que 
constituye la unidad de esta multiplicidad de órganos y dé acti¬ 
vidades, el cuerpo sin el cual no es posible aplicar a aquéllos 
más que la noción de homoiousía, de ningún modo la de ho- 
moousía » 123 . 


122 stolp 264 

123 Ibid-, 265. 
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De la periferia al centro ontológico, en la conciencia de la 
homoousía, es decir, la pertenencia de los órganos diversos del 
cuerpo a una forma viviente que se encarna en ellos, la corpo¬ 
ralidad espiritual del hombre: «Es de esta raíz de la unidad cor¬ 
poral, de este cuerpo en el cuerpo, de este cuerpo por excelen¬ 
cia y con propiedad, de lo que tratamos aquí. Aquello que gene¬ 
ralmente se denomina como el cuerpo no es más que su super¬ 
ficie ontológica. Más allá de este envoltorio, está la profundidad 
mística de nuestra substancia» 124 . El cuerpo mismo será la 
expresión y el símbolo de esta profundidad noumenal: «El espí¬ 
ritu se manifiesta hacia afuera, en el cuerpo, influye en el cuer¬ 
po. El cuerpo es el símbolo del espíritu, es manifestación de los 
estados espirituales. Es como si el cuerpo fuese el mismo esta¬ 
do espiritual, pero contemplado desde fuera» 125 . El cuerpo 
constituye precisamente, en el hombre, la frontera entre los dos 
mundos: 

-«"Anatomía" y “fisiología" no son más que fronteras, superficies 
metafísicas que delimitan la juntura entre lo místico y lo empíri¬ 
co (...) El cuerpo es materia máximamente espiritualizada y 
espíritu mínimamente activo, hablando, repito, en una primera 
aproximación. El cuerpo es una membrana que separa el ámbi¬ 
to de los fenómenos del ámbito de los noúmenos. Si se quiere, 
puede compararse nuestro cuerpo con la superficie de la tierra, 
que divide en la planta la zona de las raíces de la de las hojas y 
los frutos. La frontera del cuerpo divide la oscuridad subterrá¬ 
nea, es decir, lo subconsciente, de la luz de la conciencia; y 
cuanto más esta oscuridad se acerca a nuestro espíritu, produ¬ 
ciendo símbolos se retira a distancia, se hace visible. La con- 
cienciación es un desplazamiento. El cuerpo es el umbral reali¬ 
zado de la conciencia, el limen de división, el punto cero del 
pathos de la distancia. Aquello que está tras el cuerpo al otro 
lado de la piel es el mismo deseo de auto-manifestarse, pero 


124 Ibid., 265. 

125 Kul’tumo p 412. Por eso, afirma Florenskij, para conocer a la persona, es 
preciso tener su revelación, intuirla más allá de lo que inmediatamente vemos y 
sentimos, que es la exterioridad corporal, cf. Ibid., 431. 
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oculto a la conciencia; aquello que está a este lado de la piel es 
el campo inmediato de los datos del espíritu, y por eso no se 
mueve fuera de él. Al hacernos conscientes nos revestimos y, al 
abandonar la conciencia, nos desvestimos de nosotros mis¬ 
mos» 126 . 

Tres aspectos se delinean en la consideración de esta cor¬ 
poralidad del hombre, que es espiritual: partiendo del centro 
ontológico a la periferia, son: a) el aspecto de “la profundidad 
mística de nuestra substancia”, el corazón; b) la «personalidad 
única que nos mira» en el rostro corporal de la persona, prime¬ 
ra plasmación empírica de la interioridad, y c) la extensión del 
espíritu, a través del cuerpo, hacia la “naturaleza exterior", por¬ 
que, «todo aquello que consideramos como la "naturaleza exte¬ 
rior", toda la “realidad empírica”, comprendido en ella nuestro 
“cuerpo", no es más que la superficie de separación de las dos 
profundidades del ser: la del yo y la del no-yo. De este modo, es 
imposible decidir si nuestro "cuerpo” pertenece al yo o al no- 
yo» 127 . Así pues, la integridad corporal abarca corazón, rostro y 
mundo. 

2.1. El corazón, centro espiritual 

De la profundidad mística de la persona, su substancia 
objetiva, ya hemos tratado. Señalamos tan sólo cómo, en la 
visión ontológico-simbólica de Florenskij, la substancia humana 
profunda, siendo una raíz transcendente, no es, sin embargo, 
algo abstracto que no tenga una manifestación simbólico-real 
en el cuerpo humano y en su estructura empírica: ésta indica, a 
partir de lo sensible, la organización de la "corporalidad espiri¬ 
tual”. Esta organización está caracterizada por la homotipia de 
los polos superior e inferior 120 , teniendo como foco el centro del 
cuerpo: se trata, de abajo hacia arriba, del abdomen (funciones 


126 Chozjajstvo, SCT-3(1) 437 

127 StOtp2 65. 

128 Cf. Stolp carta 9*. La creación- 
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nutritivas y de la reproducción), del tórax (sensibilidad), y de la 
cabeza (la vida de la conciencia). Cada uno de los polos es de 
algún modo, considerado como un todo, un órgano. El órgano 
central del todo organizado y estructurado del cuerpo humano 
es, para Ftorenskij, siguiendo la tradición bíblica y ascética 
oriental, el corazón. El corazón es el centro de la hondura 
humana, «el centro de todas las manifestaciones de la vida cor¬ 
poral y espiritual del hombre» 129 , donde tiene su sede el senti¬ 
miento o la sensibilidad espiritual. Veremos más adelante cómo 
la afirmación de la centralidad de este órgano de la "corporali¬ 
dad-espiritualidad” de la persona da lugar, en el desarrollo de la 
ascesis, a una mística "cordial" ontológica, y expondremos su 
sentido en la visión de nuestro autor. 

Detengámonos, para finalizar, en los dos aspectos res¬ 
tantes. 

2.2. El rostro , mirada de la idea 

En el análisis de la realidad empírica del rostro se muestra 
la profundidad de la concepción simbólica de Florenskij. Para 
ilustrar la oposición ontológica de las visiones ascendentes y 
las descendentes, estudia Florenskij, en Ikonostas, la filosofía 
del rostro. El rostro ( lico ), como manifestación empírica, puede 
encarnar la mirada (lik), o bien convertirse en una mera másca¬ 
ra ( lióinaY 30 . 

El rostro es aquello que desvela la realidad en el mundo 
terreno, especialmente la realidad de la persona 131 . Todos los 


129 Es la conclusión del estudio que Florenskij utiliza: P.D. lurkevifi, “El cora¬ 
zón y su significación en la vida espiritual dei hombre según la Palabra de Dios" en 
4cfas de la Academia Teológica de Kiev, año I a (1860, lib. 1) 70. En apéndice ofre¬ 
ce un amplio extracto de este artículo, cf. Stolp 535-539. 

130 Cf. Ikonostas, dt., 52. 

131 «El límite extremo conocido en el mundo de este profundizarse, de este 
concentrarse de ritmos interiores, hacia el cual tienden y en el cual se reunifican 
todos los movimientos sobre la base de su significado interior, es la persona huma¬ 
na en su propia autoconciencia. Y el símbolo visivo de todos estos movimientos 
interiores es el rostro», Lo spazio e il tempo nell'arte (Milano 1995) 185. 
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seres y realidades tienen su rostro, y el rostro es la manifesta¬ 
ción de la conciencia diurna. Como tal, y siendo una realidad 
empírica entre otras, el rostro aparece siempre ante nuestra 
consideración de una manera ambigua, o al menos insuficien¬ 
te: «el rostro no está privado de realidad ní de objetividad, pero 
el confín de la subjetividad y de la objetividad en ei rostro no 
está claro para nuestra conciencia, y, por tanto, a causa de esta 
evanescencia suya, incluso si estamos plenamente convenci¬ 
dos de la realidad de lo que hemos percibido, no sabemos, o al 
menos no claramente, lo que es verdaderamente real en lo per¬ 
cibido» 13? . La realidad está presente en la percepción del rostro 
como un mero hecho bruto, que forma la base de los procesos 
cognoscitivos sucesivos. Es un material que aún hay que elabo¬ 
rar artísticamente. Una posibilidad "cognoscitiva” en el trabajo 
con el rostro es la aplicación a su material de un esquema 
externo al rostro mismo: surgiría así el “retrato” típico, que no 
mostraría tanto la ontología propia de lo que el artista ha retra¬ 
tado, cuanto la organización cognoscitiva del artista mismo. El 
retrato es una abstracción esquemática. El esquema, aquí 
como en todos los campos del conocimiento, sirve a los objeti¬ 
vos del sujeto que conoce, pero no es capaz de captar la onto- 
logia profunda de la realidad concreta, que ha de revelarse por 
su medio propio: es el punto de la apertura de toda cosa real 
hacia su nivel más hondo de realidad. En el caso del rostro, este 
punto es la mirada : «la mirada es precisamente la manifesta¬ 
ción de la ontología» 133 . 

La ontología propia del rostro humano es la imagen de 
Dios; la mirada, como manifestación de la imagen de Dios, es 
la semejanza divina. «De la imagen a la semejanza»: el rostro 
que se adentra en esta dinámica, a diferencia del mero rostro 
casual como hecho no elaborado, no impregnado de sentido, y 
a diferencia del retrato artístico, que imprime en el rostro moti¬ 
vos exteriores a él, se convierte, él mismo, en objeto del arte 


132 Ikonostas, cit., 52. 

133 Ibid., 53. 
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espiritual de la propia persona a la que pertenece: «el rostro 
asume la dignidad de su estructura espiritual, (...) y no en una 
representación, sino en la propia realidad sustancial y según las 
leyes profundas de su ser particular»’ 34 . El “arte de la semejan¬ 
za” es el arte de llegar a encarnar la propia persona. Este arte 
trabaja ascéticamente con el rostro: «todo lo que es casual, 
condicionado por causas exteriores al propio ser, en general 
todo aquello que en el rostro no es el rostro mismo, ahora es 
descartado, rechazado por la corriente, que irrumpe a través de 
la espesa corteza material, de la energía de la imagen de 
Dios». De este modo «el rostro se ha convertido en mirada. La 
mirada es la semejanza con Dios hecha presente en el ros¬ 
tro» 135 . El rostro-mirada conduce entonces, en sentido inverso, 
de la semejanza a la imagen, y de esta última al Arquetipo divi¬ 
no: «Cuando ante nosotros hay una semejanza con Dios, 
entonces decimos: he aquí la imagen de Dios, pero imagen de 
Dios significa que está también presente Aquél a quien aquella 
imagen representa, su Arquetipo. La mirada por sí misma, en 
cuanto contemplada, siendo testimonio de este Arquetipo y 
transfigurando su rostro en mirada, anuncia los misterios del 
mundo invisible sin palabras, con su mismo aspecto» 136 . La 
mirada es la idea encarnada en el rostro 137 . 

El rostro, por tanto, cuando es más que sí mismo, cuando 
se orienta hacia la realidad viviente, se convierte en mirada, lle¬ 
vando a plenitud su vocación manifestativa 136 . 


134 Ibíd., 53, 

135 Ibid., 53-54. 

136 Ibid., 53. 

137 Florenskij subraya que mirada, en griego, se dice precisamente e!6og, 

L5cot: «justamente en esta acepción de mirada, de existencia espiritual revelada, de 
significado eterno contemplado, de belleza celeste de una realidad, su Arquetipo 
celeste, rayo de la Fuente de todas las imágenes, fue usada la palabra idea por 
Platón, y partiendo de él se extendió a la filosofía, a la teología e incluso al lengua¬ 
je corriente*», Ibid., 54. 

136 «El rostro es la manifestación de una cierta realidad, y se aprecia precisa¬ 
mente como mediador entre el cognoscente y lo conocido, como el abrirse a nues¬ 
tra vista y a nuestra inteligencia de la realidad conocida. Fuera de esta función, que 
es revelarnos una realidad externa, el rostro no tendría significado». Ibid., 54. 
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2.3. La espiritualización de la materia 

El mundo mismo, en la concepción de Florenskij, está lla¬ 
mado a convertirse en el cuerpo espiritualizado del hombre, 
cuya interioridad ha de transfigurar y asimilar la realidad exter¬ 
na del espacio y del tiempo, conviertiéndolas en elementos de 
su propia vida personal objetiva. Ha afirmado nuestro autor, 
efectivamente, que «todo aquello que consideramos como la 
“naturaleza exterior”, toda la “realidad empírica”, comprendido 
en ella nuestro “cuerpo”, no es más que la superficie de sepa¬ 
ración de las dos profundidades del ser: la del yo y la del no-yo. 
De este modo, es imposible decidir si nuestro “cuerpo” pertene¬ 
ce al yo o al no-yo» 139 . 

Para Florenskij, comenta Kijas, 

«si es acertado decir que el ser humano está en el mundo, es 
igualmente justo decir que el mundo está en el ser humano, por¬ 
que los dos están configurados de la misma manera: “No hay 
nada en el mundo que no esté presente, bajo un aspecto redu¬ 
cido, aunque sólo sea en germen, en el ser humano; y, en el ser 
humano, no hay nada que no se pueda encontrar, en dimensio¬ 
nes más grandes, pero separado, en el mundo circunstante". En 
esta perspectiva, el ser humano se presenta como «la suma del 
mundo», y el mundo como “el desarrollo del ser humano”. Entre 
el ser humano y el universo, ambos a la vez microcosmos y 
macrocosmos, no existe ya casi diferencia ni distanciamiento; el 
culto que se desarrolla en el mundo es propio también a la natu¬ 
raleza humana» 140 . 

Florenskij, siguiendo también en esto la tradición patrística, 
considera al hombre como un “microcosmos”, y, por tanto, al 
cosmos como un “macro-anthropos”: es el reflejo especular del 


139 Stolp 265. 

140 Z. Kijas, “La dimensión philosophique du cuite dans les ócrits de Pavel A. 
Florensky”, Miscellanea Francescana 92 (1992) 433-434. Las citaciones son del 
ensayo de Florenskij Makrokosm i mikrokosm. En la edición de SCT-3(1) pueden 
encontrarse en las pp. 441-442. 
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hombre y del cosmos, que se puede contemplar en las más 
diversas dimensiones; En su estudio Macrocosmos y microcos¬ 
mos, afirma, efectivamente, nuestro autor: 

«Por diversos caminos llega siempre el pensamiento a la misma 
conclusión: el parentesco ideal entre el mundo y el hombre, su 
condicionamiento mutuo, su interpenetración del uno por el otro, 
su esencial vinculación. Gnoseológicamente, todo lo que cono¬ 
cemos es asimilado por nosotros, y transformado en nosotros 
mismos (...). Biológicamente, todo lo que nos rodea es nuestro 
cuerpo, la continuación de nuestro cuerpo, el conjunto de nues¬ 
tros órganos llevados a plenitud. Económicamente, todo aquello 
que elaboramos, producimos y consumimos se convierte en 
nuestro dominio. Psicológicamente, todo lo que sentimos es una 
encarnación simbólica de nuestra vida interior, un espejo de 
nuestro espíritu. Metafísicamente, es verdaderamente lo mismo 
que nosotros, porque si fuera otra cosa, no podría estar unido a 
nosotros. En fin, religiosamente, el mundo, la Imagen de la 
Sofía, es Madre, Novia y Esposa de la Imagen de Cristo, el 
Hombre, es semejante a él, y espera de él atención, ternura y la 
fecundidad en el espíritu» 141 . 

Si el hombre está emparentado con el cosmos, la tarea del 
hombre será, en el campo del conocimiento, de la teodicea, 
descubrir en los símbolos reales del mundo la presencia del 
misterio que se hace en ellos rostro y mirada. El conocimiento 
simbólico del mundo, que es espejo del hombre, será la vía 
para llegar al conocimiento de la propia interioridad noumenal. 
Y, viceversa, el conocimiento de los símbolos encarnados de la 
propia interioridad llevará al conocimiento de la realidad vivien¬ 
te del mundo, en cuanto que este último es la prolongación del 
hombre. Un mismo misterio divino se esconde detrás de la inte¬ 
rioridad profunda del hombre y la “interioridad" que configura el 
cosmos como una creación viva, y, por tanto, también animada. 
Este misterio es la fuente de todo simbolismo: «el fundamento 
de la simbólica no es el arbitrio convencional, sino la naturale- 


141 Makrokosm i mikrokosm, SCT-3(1) 440. 
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za misteriosa de nuestro ser» 142 . El lenguaje de los símbolos 
está enraizado «en nuestros más profundos fundamentos, y a 
nosotros no nos corresponde crearlo, en el auténtico sentido de 
esta palabra, porque esto significaría crear la realidad» 143 . El 
lenguaje simbólico es profundamente antinómico: por una par¬ 
te, «sin este contacto con fuerzas universales que transcienden 
al individuo no es posible el lenguaje simbólico»», y, por otra, 
«este lenguaje procede por su propia esencia de las entrañas 
de la persona» 144 . Refleja, por tanto, la antinomia del mismo Ser 
espiritual que llena al mismo tiempo el universo y el corazón del 
hombre: «en Él somos, nos movemos y existimos». 

Florenskij afirma, como filósofo y como creyente, la reali¬ 
dad del mundo espiritual 145 . La afirmación de la dimensión del 


142 Simvolika v¡denij[La simbólica de la visión J, SCT-3(1) 425. 

143 Ibid., 425. 

144 Ibid., 425. 

145 A diferencia, por ejemplo, de Jung. Se puede afirmar que hay muchas 
analogías entre la concepción de Florenskij y la psicología profunda del psicólogo: 
el estudio de los símbolos universales, el sondeo de la memoria colectiva en todos 
los ámbitos de la vida, la insistencia en la vida del espíritu como energía, etc. 
Florenskij hace mención repetidas veces a la teoría de las "masas de apercep¬ 
ción", antecedentes cercanos de los “arquetipos" de Jung. Se da, sin embargo, una 
diferencia radical: la dimensión profunda y la matriz de los símbolos, el inconscien¬ 
te colectivo, del que habla Jung, es algo todavía empírico, a lo que no se le da un 
nombre ontológico. Para Florenskij, en cambio, esa realidad más profunda, el mun¬ 
do del espíritu, es la realidad religiosa, el fondo místico de la unión del hombre con 
Dios: la Mamona divina. A partir de este fondo, experimentado en el culto, van cris¬ 
talizándose los elementos de la cultura. Donde Jung habla sólo de empiría, 
Florenskij afirma la ontología, tanto del espíritu humano simbolizador como de la 
realidad profunda con la que el espíritu entra en contacto por medio del símbolo. 
Como para la Weltanschauung antigua y cristiana, también para Florenskij el fon¬ 
do de la realidad es religioso, es una relación con la realidad transcendente. Esta 
concepción ontológica del mundo, espiritual y no meramente psicológica, ayudaría 
a repensar con otras claves los datos ofrecidos por Jung, que no quiere, expresa¬ 
mente, aportar más explicación que la meramente empírica y funcional: «Concedo 
sin más ni más que la génesis del símbolo podría explicarse también desde el lado 
espiritual. Para ello sólo necesitamos la hipótesis de que el "espíritu" es una reali¬ 
dad autónoma que dispone de esa energía específica y es lo bastante fuerte como 
para desviar los instintos y obligarlos a entrar en moldes espirituales. Sin embar¬ 
go, tal hipótesis tiene sus inconvenientes para la postura científica; pero al fin y a 
la postre es demasiado poco lo que de la naturaleza de la psique sabemos para 
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misterio, de la que está impregnado todo fenómeno sensible, 
proviene de la convicción de la irreductibilidad del ser, en su 
profundidad, a la razón autónoma. La razón no crea el ser, sino 
que lo recibe y se apoya en él, porque el mundo es anterior a la 
subjetividad razonadora: es creación. 

El símbolo unifica la subjetividad humana con la hondura 
de la realidad, dado que el símbolo lo es precisamente «no por 
la presencia en él de uno u otro aspecto externo de la realidad 
simbolizada, sino por la presencia en una realidad de la ener¬ 
gía de alguna otra, y, por consiguiente, por el sinergismo de las 
dos realidades» 146 . Por eso, penentrando en los símbolos que 
el mismo cosmos ofrece, el hombre se conoce a sí mismo, y, 
viceversa, adentrándose en los símbolos que le manifiestan su 
ser personal, el hombre encuentra el camino del conocimiento 
del universo entero: «adentrándonos en la vida del símbolo, 
nos encontramos a nosotros mismos, y esforzándonos por 
penetrar en nosotros mismos, descubrimos aquí los mismos 
símbolos» 147 . 

En el campo de la antropodicea también tiene consecuen¬ 
cias el parentesco del hombre con el mundo, afirmado por 
Florenskij. La realidad mundana es expresión de la profundidad 
espiritual del hombre, y el hombre prolonga su propio organis¬ 
mo, ya espiritual, en las herramientas que construye y con las 
que crea y transforma la naturaleza y la cultura. Esto conduce a 
la afirmación de que el sentido de toda la actividad humana, 
que parte de la actividad sintética del culto, es la espiritualiza¬ 
ción de la materia, la introducción del macrocosmos, impregna¬ 
do por el carácter personal del hombre, en la pneumatosfera. 


que podamos imaginarnos una razón decisiva contra esa suposición. De todos 
modos, de acuerdo en mi postura empírica, prefiero, con cabal conciencia de la 
probable unilateralidad de mi postura, describir y explicar como proceso natural la 
formación de símbolos», C.G. Jung, Símbolos de transformación (Barcelona- 
Buenos Aires-México 1993) 241. Sobre la psicología de Jung en perspectiva orto¬ 
doxa, cf P. Evdokimov, “C.G. Jung et la théologie”, Contacts 14 (1962) 34-48. 

146 Simvolika videnij, SCT-3(1) 424 

147 Ibid., 426. 
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Sobre este concepto escribió Florenskij al científico ruso V.l. 
Vernadskij, quien había propuesto el término “noosfera” para 
referirse a los elementos de la biosfera que han entrado a for¬ 
mar parte de la cultura humana. Florenskij da un paso más allá: 
el objetivo de la actividad humana no es sólo convertir la mate¬ 
ria en cultura, sino, propiamente, elevarla al nivel del espíritu, 
espiritualizarla, es decir: ofrecerla a la creatividad última (y eter¬ 
na) del Espíritu: «la materia que ha tomado parte en el proceso 
de la vida, y además de la vida individual, permanece para 
siempre en este círculo. (...) Es precisamente el pensamiento 
de ia existencia en la biosfera, o, quizá, sobre la biosfera, de 
aquello que podríamos llamar pneumatosfera, es decir, la exis¬ 
tencia de una parte especial de la materia incorporada al círcu¬ 
lo de la cultura, o, más precisamente, al círculo del espíritu» 148 . 

Esta pneumatosfera sería, en definitiva, contra la mentali¬ 
dad materialista y ajena a los presupuestos ontológicos del cul¬ 
to, el ámbito de una liturgia cósmica donde lo natural y material 
darían testimonio de su capacidad más profunda, la de llegar a 
ser alabanza viviente y espiritual del Nombre divino: 

«Ciertamente aquí, como en otras muchas oraciones, no se tra¬ 
ta de otra cosa que de la alabanza, tomada literalmente, del 
Nombre divino por los elementos, dicho de otro modo, a los ele¬ 
mentos les es reconocida y afirmada la conciencia y el alma; a 
los elementos les es reconocida y afirmada la participación en 
la vida de toda la Iglesia, o, dicho aún de otro modo, con ello las 
fronteras de la Iglesia son situadas de un modo totalmente diver¬ 
so a como tiende a situarlas la teología de escuela. Tendrá gus¬ 
to en negar esto tan sólo aquél en cuyo corazón habita una 
lucha secreta contra el culto, que no se atreve a manifestar 
abiertamente; este combate le conduce a no aceptar que en lo 
natural pueda haber algo espiritual, que lo natural no está fuera 
de lo espiritual, sino en su interior, como un momento subordi- 


14a Pis'mo VI lv. Vemadskomu 1929.XI.21. SCT-3(1) 451. Cf. P.V. Florenskij, 
"Priroda preobrazuemaja, osmyslivaemaja ili oduchotvorjaemaja?" en PFIK 141- 
170. 
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nado, su instrumento, el medio de su manifestación, siendo por 
esto lo natural la manifestación misma de lo espiritual» 149 . 

Una vez estudiados los fundamentos ontológicos de ta con¬ 
cepción florenskijana de la persona, pasamos a desarrollar la 
visión de Florenskij de las vías antinómicas por las que la tradi¬ 
ción espiritual ha conducido al sujeto humano en su búsqueda 
de salvación, es decir, del equilibrio dinámico de sus contradic¬ 
ciones y posibilidades, del desarrollo de su vocación divina. 


149 Osvjaióenie real'nosti, FK 225-226. 



Capítulo 8 o 

LA ANTINOMIA ESCATOLÓGICA: SUPERACIÓN 
DEL PECADO EN LA MEMORIA DIVINA 


Hemos visto en el capítulo anterior cómo la estructura de la 
realidad humana es concebida por Florenskij como un comple¬ 
jo de antinomias, o de polos contrapuestos, que establecen la 
tensión creativa en la que consiste ser persona. La salvación es 
el equilibrio logrado de las antinomias humanas. Ahora bien, 
decía Florenskij en Razum idialektika , se dan dos tipos de equi¬ 
librio: el de bajo potencial, cuyo límite es la muerte, y el equili¬ 
brio lleno de tensión de la vida plena y de la santidad 1 . 

La salvación cristiana constituye el equilibrio del máximo 
potencial, y esto significa que la salvación humana ha de atra¬ 
vesar la tensión suprema de la Cruz, y, en ella, afrontar todas 
las antinomias que configuran el sendero de la antropodicea 
como una búsqueda de la síntesis espiritual y del equilibrio 
pleno. 

Podemos concebir las cartas 7- y 8 § de La columna (El 
pecado y La gehenna ) como una unidad. En ellas se presenta 
la antinomia radical de la salvación, la antinomia escatológica. 


1 Cf. Razum 132. 
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Hay una línea de fuerza que atraviesa el desarrollo de estas dos 
cartas: es la descripción del límite inferior de la desintegración, 
o el equilibrio con menos potencial, como punto de partida de 
un camino salvífico consistente en la tensión hacia el límite 
superior 2 . Ambos límites son estudiados en dos aspectos: el 
subjetivo y el objetivo. El límite inferior subjetivo es el estado de 
desintegración del pecado , el cual, considerado de un modo 
objetivo, en el límite paradójico de su objetivación, será el infier¬ 
no. El límite superior, el de la integridad-salvación, es, subjeti¬ 
vamente, la makaría, la felicidad o beatitud, que corresponde a 
la certeza en el plano de la razón: es la certeza vivida. Y, obje¬ 
tivamente, esta integridad será la objetividad de la vida lograda, 
conservada eternamente en la Memoria divina. 

El primer paso hacia la salvación corresponde, entonces, al 
momento negativo de la ascesís como lucha contra el pecado: 
será la superación del límite inferior y la puesta de la persona 
en tensión hacia el límite superior. Será el paso de la disgrega¬ 
ción, de la exterioridad, de la contradicción no justificada, a la 
riqueza del equilibrio de la salvación en la integridad y la unidad 
interna: la plenitud de la justificación del hombre en el traspaso 
pascual. A este traspaso sólo puede conducir aquella realidad 
que ha desvelado ya, como ninguna otra perspectiva, enfoque 
o esquema lo pueden hacer, la profundidad abismal de la per¬ 
sona y la sublimidad de su vocación: el amor ontológico-trinita- 


2 Todo el movimiento está resumido en este párrafo conclusivo de la Carta 
7*: «Nos habíamos preguntado en qué consistía el pecado, y habíamos constata¬ 
do que era destrucción y perversión. Pero la destrucción no es posible más que 
temporalmente: alimentada por lo que ella devasta, parece inevitable que deba 
agotarse y cesar cuando no tenga ya nada que devorar. Sucede lo mismo con la 
perversión. ¿Y entonces?, ¿dónde aboca este extremo de la destrucción? En otras 
palabras, ¿qué es la gehenna? (...) Avanzando aún más, otra cuestión se va dibu¬ 
jando, que es semejante a ésta. Si la gehenna es el extremo superior del pecado, 
¿dónde se sitúa su límite inferior? ¿Dónde se encuentra extinguido el pecado, esta 
vez por la plenitud de la firmeza "sofrosínica"? En otros términos, hemos de preci¬ 
sar qué es la santidad y cómo es posible. La gehenna como límite superior del 
estado de pecado, la santidad como su límite inferior; o, aún, la gehenna como el 
límite inferior y la santidad como el límite superior de la espiritualidad», Stolp 203- 
204. 
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rio. Este amor será el factor de la unificación de la persona: la 
salvación es realizada por el amor, que «manifiesta la Verdad». 
La realización completa del amor salvador será la belleza de la 
integridad humana en la Memoria divina 

Así pues, nuestra exposición seguirá este esquema: 



Del límite inferior..., 

.„en el amor orto¬ 
lógico... 

...al limite realizado 
de la salvación 
por el amor 

Ámbito 

Subjetivo 

El pecado 

Sólo el amor puede 
unificar a la perso¬ 
na, que de otro 
modo se encuentra 
dispersa en un haz 
de estados psíqui¬ 
cos 

La makaría como 
certeza escatológi- 
ca 

Ámbito 

Objetivo 

El infierno de la 
separación 

La integridad como 
elemento de la vida 
divina objetivado y 
conservado en la 
eterna Memoria 


A. El LÍMrrE inferior en el Ambito subjetivo: la desintegra¬ 
ción DE LA PERSONA 

Comenzamos analizando y comentando la rica exposición 
de la carta 7*. El pecado, sobre el contraste entre la integridad 
y el pecado, esta doble posibilidad de la existencia humana. El 
pecado, y no la realidad material en cuanto tal, representa la 
máxima lejanía del ser divino, el límite inferior. Florenskij 
comienzo poniendo de manifiesto cómo la literatura de los pue¬ 
blos, que recoge las fábulas antiguas, y la misma tradición ecle- 
sial, han conservado una larga serie de escritos sobre el tema 
de la doble vía o de los dos caminos, el de la Virtud y el del 
Vicio. El contenido esencial de estos escritos es la confronta¬ 
ción ética entre el camino que conduce a la vida y el camino 
que conduce a la muerte 3 , idea que se halla inscrita en la con- 


3 Florenskij cita el testimonio de la Didaché. «Dos caminos hay, uno de la 
vida y otro de la muerte; pero grande es la diferencia que hay entre estos cami- 
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ciencia universal de la humanidad y es atestiguada, por tanto, 
por el consensus omnium. Ambas posibilidades existenciales 
suelen ser ejemplificadas con una lista de virtudes y de vicios. 
Según nuestro autor, el tema que unifica esta tradición no es 
otro que el de la lucha por la celomudrie , la castidad o integri¬ 
dad 4 . 

Pero antes de explicitar el tema de la integridad espiritual, 
Florenskij estudia profunda y sutilmente el del pecado. Este 
tema aparece como un contrapunto necesario al de la integri¬ 
dad. Ahora bien, apunta padre Pavel, es precisamente la nece¬ 
sidad de este contrapunto lo que causa problemas a la com¬ 
prensión. 

En efecto, si la Verdad, para serlo realmente, es el todo, sí 
«la Verdad es la fuente de todo ser, y fuera de la Verdad no exis¬ 
te nada» 5 , en definitiva, si la Verdad es el camino, ¿cómo pue¬ 
de la conciencia colectiva de la humanidad afirmar que existe 
un camino contrapuesto, verdaderamente otro ? Porque; «Dios 
es la Vida y el Autor de la vida, es decir, de la actividad creado¬ 
ra. Pero la Falsedad es la Muerte y la fuente de la muerte, es 
decir, de la aniquilación. Dios es el Orden y la Armonía; la 
Falsedad es el Desorden y la Anarquía. Dios es la Santidad; la 
Falsedad es el Estado de Pecado» 6 . 

¿Existe, junto al principio de la Verdad, un principio de la 
Falsedad? ¿Tendríamos que admitir este dualismo ontológico?; 
y, si no, ¿qué otra respuesta nos queda? Florenskij contesta a 
esta objeción retomando la tradición patrístico-teológica, que, 
considerando a Dios como la plenitud de la Verdad, y, por tan¬ 
to, del Ser («Dios es ciertamente "El que es”, ó áv, mrr»), ha 
afirmado unánimemente que el mal no es un principio ontológi¬ 
co situado al mismo nivel que el Ser divino, sino que la esencia 


nos», Didache I, Edición y traducción de D. Ruiz Bueno. Padres Apostólicos 
(Madrid "1979) 77. 

4 Cf. Stolp 168 

5 Ibid., 168. 

6 Ibid., 168. 
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del mal proviene de su estado de marginalidad con respecto al 
ser, de su falta de ser, de su profunda, en el fondo, irrealidad 7 . 

Si el mal, y, por tanto, el estado de pecado, no tiene ser, 
entonces su realidad es la de un parásito de la Vida y de la 
Verdad. El pecado no es otra cosa que esterilidad profunda, 
ausencia absoluta de creatividad: 

«Infertilidad, impotencia, incapacidad de engendrar la vida, tal 
es el fruto natural del pecado. El pecado es incapaz de crear, tan 
sólo puede destruir. El pecado es incapaz de hacer nacer, por¬ 
que todo engendramiento verdadero no viene sino del Padre 
que Es; el pecado sólo puede traer la muerte. Es estéril, porque 
es, no la vida, sino la muerte, Y la Muerte no arrastra su existen¬ 
cia espectral sino por la Vida, por cuenta de la Vida; se nutre de 
ella y no existe más que en la medida en que la Vida la alimen¬ 
ta de sí misma. Todo lo que la Muerte posee no es otra cosa que 
Vida conducida por ella al abismo» 8 . 

El pecado es el contrapunto parasitario de la integridad. 
Expondremos los aspectos del estado de pecado en la reflexión 
de Florenskij, para descubrir a su luz espectral lo que significa 
la integridad, el camino de la Vida. Estos son los elementos de 
la fenomenología florenskijana del pecado como espiral desin- 
tegradora de la persona. 


7 Florenskij aduce en la nota 250 numerosos testimonios acerca de la irre¬ 
alidad del mal, Podemos añadir las reflexiones del filósofo Solov’év: «Por tanto la 
realidad del todo, la realidad universal o integral, es la realidad de Aquél que es 
todo, la realidad de Dios», V. Solov’év, Sulla Divinoumanitá e altri scritti (Milano 
1971) 60 (2* lección); «Esta existencia desordenada y no razonable de los seres, 
es para ellos una situación falsa, ilusoria y transitoria; no adquieren su verdadera 
existencia sino uniéndose a todo. La primacía de la existencia pertenece, no a las 
partes aisladas, sino al conjunto. El absoluto primordial y la fuente de todo ser es 
la integralidad absoluta de todo lo que es, es decir, Dios. Es la integridad misma de 
todo lo que existe; reside en sí misma en la quietud inmutable de la eternidad, se 
revela y se manifiesta en este sentido del mundo que tiende a unir todo, sentido 
que constituye, por esto mismo, la expresión directa o el Verbo (Aéyog) de la 
Divinidad, es Dios, Dios que se manifiesta y actúa. Es este sentido el que explica 
toda existencia». Id., Les fondóments spirituels de la vié (Tournai-París 1948) 99. 

8 Stolp 168. 
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1. Carácter ontológico del pecado 

«El pecado es la ovopta» (Un 3,4), la ¡legalidad por anto¬ 
nomasia. Esta definición del pecado como conculcamiento de la 
ley podría darnos una idea del pecado como algo jurídico. Un 
pecado sería una transgresión de ia ley positiva, y la moralidad 
vendría concebida como una adecuación de la conducta con la 
ley. El pecado, lo mismo que la santidad, serían entonces algo 
predominantemente moral. Pero la perspectiva en la que nos 
sitúa Florenskij es más honda 9 . Aquí «no se trata de un pecado 
entre otros, sino del pecado en cuanto tal, como el conjunto de 
todo el pecado que existe en el mundo, como el pecado en su 
raíz metafísica, como el Pecado» 10 . Y, del mismo modo, la ilici¬ 
tud que convierte una conducta en pecado, la anomía de la que 
se trata no es «una violación, una iniquidad en general, sino la 
iniquidad kat'exochén, (...) que conlleva el principio mismo de 
ilegitimidad, en el estado y en el sentido puros y completos, un 
acto que contiene en el más alto grado todo lo que hace que las 
diferentes violaciones de la ley puedan ser definidas como tal, 
en fin, la Anomía misma» 11 . 

El pecado adquiere un carácter anti-ontológico, y no sólo 
moral, porque la Ley que es transgredida no es una ley cual¬ 
quiera, sino el Orden divino que es norma interna del ser crea- 
tural: 


9 Se trata de la perspectiva de la santidad ontológica, acento propio de la 
espiritualidad del Oriente cristiano. Comenta T. Spidlík: «La santidad ontológica se 
opone a la santidad moral adoptada en Occidente. Aquí es santo aquél a quien 
nada se le puede reprochar desde el punto de vista moral. Permanece dentro de 
los esquemas de las virtudes tradicionales. Los rusos han tenido siempre la con¬ 
ciencia de que el aspecto moral es sólo una manifestación, no siempre infalible, de 
algo que es más profundo; más allá de los fenómenos empíricos y racionales exis¬ 
te una fuerza que actúa en el mundo y sobre todo en los hombres: el Espíritu», cf. 
T. épidlík, “Lo sfondo religioso del cinema di Tarkovskij" en P. Zamperini (ed.) II ’fuo- 
co, l'acqua, l'ombra (Atti del Convegno «Andrej Tarkovskij: il cinema fra poesía e 
profezia», Firenze, settembre 1987) (Firenze 1989) 12. 

10 Siolp 170. 

11 Ibid., 169-170. 



CAP. 8° - LA ANTINOMIA ESCATOLÓGICA 


469 


«Sería erróneo entenderlo en sentido jurídico. El pecado es ilíci¬ 
to, es una transgresión de la Ley, es decir del Orden que es dado 
a la criatura por el Señor; es una violación de la Estructura inter¬ 
na de la creación, por la cual la creación vive, de la Organización 
de las profundidades de lo creado, que es un don divino, de la 
Sabiduría, en la que reside el sentido del mundo» 12 . 

Merece la pena comentar este denso párrafo. 

El pecado, para Florenskij, violenta, en primer lugar, el 
Orden que es dado a la criatura por el Señor, es decir, el mode¬ 
lado y la armonía interiores gratuitamente impresas en el propio 
ser, él mismo ya fruto del don de Dios. Transgrediendo la ley, el 
pecador atenta, por tanto, contra la huella sagrada del Creador 
en el ser creado, en su propio ser. Violenta, en segundo lugar, 
la estructura interna de la que la criatura vive, porque la vida 
nace con la estructura y se mantiene sólo cuando ésta es aún 
capaz de unificar la diversidad tendente a la dispersión. El 
orden violado es, por último, la organización de las profundida¬ 
des de lo creado, Sabiduría divina en la que reside el sentido 
del mundo, es decir, participación creatural en el Logos de Dios, 
que se convierte en sentido interno al que tiende todo cuanto 
existe... Si esto es así, la Norma divina contra la que el pecado 
atenta es finalmente la Verdad más profunda de la propia cria¬ 
tura 13 . Orden, estructura y organización de la profundidad como 


12 Ibid., 170. 

13 Como apunta S. Babolin en su estudio sobre la estática, en el que reco¬ 
ge ampliamente inspiraciones de Florenskij: «La verdad es sinónimo de objetivi¬ 
dad: lo que el hombre dice de una realidad es verdadero, cuando ól presta voz a 
lo que la realidad muestra por sí misma. La verdad es por tanto, por su naturale¬ 
za,, normativa, en cuanto que describe el rostro del ser; verdad es norma, lux est 
lex. La norma es el imperativo, de acción o de desarrollo, intrínseco a toda realidad 
o acontecimiento; es el código genético de toda existencia; no proviene, por tanto, 
del exterior, como una regla o un mandato, sino que brota del interior como exigen¬ 
cia de autenticidad y de autorrealización. Podríamos decir que la norma es la ver¬ 
dad ontológica de todo ser, su estatuto ontológico, que exige un determinado des¬ 
pliegue operativo orientado a la actuación. Por eso la norma no se opone a la liber¬ 
tad; es más: la libertad concreta es la capacidad real de seguir la propia norma 
interior, de ser sí mismos», S. Babolin, L’uomo e il suo vulto. Lezioni di estética 
(Roma 1993) 42. 
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norma interna del ser, son categorías, no jurídicas, sino emi¬ 
nentemente estéticas. El fundamento más radical del ser, la nor¬ 
ma interna que lo constituye, son, para la ontología sapiencial 
de Florenskij, no solo una voluntad o una idea, sino una impron¬ 
ta de la organización armónica de la misma Sabiduría divina. Lo 
cual quiere decir que el principio motor de la vida moral en la 
realización ética del bien, y el reflejo objetivo del ser en la ver¬ 
dad, tienen su fuente más profunda en la belleza o armonía 
impresas en el corazón del ser 14 : es la integridad que el peca¬ 
do destruye. Como descubrimos en el estudio de la gnoseolo- 
gía trinitaria de Florenskij, también en sus reflexiones sobre la 
vida ascética pone nuestro autor de manifiesto cómo el bien y 
la verdad radican en la belleza, y el ser mismo, en su mayor 
hondura, es belleza, integridad. 

¿Cómo ha nacido, pues, y se mantiene el pecado, algo que 
es, por su misma esencia, feo y falto de armonía? La causa es 
su naturaleza parásita. 


2. El pecado, parásito sombrío 

La esencia del pecado consiste en su carácter parasitario. 
«El pecado es el parásito de la santidad» 15 . Es la sombra de la 
luz, la muerte de la vida, el no ser como eco del ser. Usando un 
término muy extendido en la psicología actual, pero dándole un 
significado más allá de todo psicologismo, diríamos que el 
pecado es la Sombra por excelencia. 


14 «Por eso la norma estética es la fuerza intrínseca de la verdad y del bien, 
la capacidad del hombre de transformar las fuerzas inhibidoras de los sentidos y 
de los instintos en fuerzas propulsoras en la dirección de la opción dada a su exis¬ 
tencia. En el fondo la verdad que libera, el bien que atrae sin capturar, es la mis¬ 
ma belleza, absorbida por el espíritu e impresa en el cuerpo educado, es lo invisi¬ 
ble que se vuelve visible, es el bien que se hace amable, es lo transcendente con¬ 
vertido en inmanente», S. Babolin, L'uomo e il suo vofto, dt„ 43-44. Sobre el aspec¬ 
to moral de la teodicea y la antropodicea de Florenskij, cf. L. Zák, Venté come 
ethos, di, sobre todo las páginas dedicadas a la exposición general del «ethos de 
la "tercera vía"», 363-391. 

15 Stolp 170. 
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Pero, en la mentalidad de Florenskij, nos encontramos 
lejos de todo dualismo ontológico. No es que la santidad nece¬ 
site del contraste del pecado para ser ella misma, o que sea 
producido por ella, como la conciencia parece producir su pro¬ 
pia sombra inconsciente. Esto sería elevar el argumento "com¬ 
pensador” de la psicología a explicación de la existencia obje¬ 
tiva del pecado, con lo cual se restaría valor a la responsabili¬ 
dad moral del hombre 18 . 

El pecado no puede tampoco ser utilizado como argumen¬ 
to exclusivo en el equilibrio de una teodicea natural: como si 
todos los males que existen en el mundo, físicos o morales, la 
enfermedad, la muerte, las catástrofes, y hasta el mal moral, 
que tienen su causa a veces en la limitación misma del ser cre- 
atural y en su paradójico devenir, pudiésemos explicarlos, para 
justificar a Dios, solamente por el pecado del hombre. La teodi¬ 
cea de Florenskij se abre a la escatología: el pecado existe 
«porque la santidad no está todavía definitivamente separada 
de él, porque el buen trigo y la cizaña crecen, por el momento, 
juntamente» 17 . Es decir: el pecado existe como accidente histó¬ 
rico, parásito en una creación que es ontológicamente buena, 
porque proviene de un Dios santo, y por eso ha de ser necesa¬ 
riamente superado, tanto subjetiva como objetivamente, para 
que la finitud alcance su vocación creatural a la perfección, su 
llamada a la santidad. 

3. Raíz espiritual del pecado: la autoafirmación que divide 

El pecado, como todo lo que es parasitario, acaba destru¬ 
yéndose a sí mismo: «Destruyendo, como toda existencia pará¬ 
sita, aquello que le nutre, el pecado se consume a sí mismo. Se 
enrosca sobre sí mismo, se devora» 18 , y esto es así por una 
precisa ley espiritual: 


16 Cf. V. White, Dios y el inconsciente (Madrid 1955) capitulo 8: Psicoterapia 
y ética, 211-238. 

17 Stolp 170. 

18 Ibid., 170. 
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«porque todo lo que no consiente en rebajarse es abolido. Dios, 
que no quiere el mal para nadie, no ha destruido nunca a ningu¬ 
no; sino que los malvados han causado siempre su propia per¬ 
dición; Dios “ha dispersado a los orgullosos" no por otro medio 
más que por “el pensamiento de su corazón, dianoia(i) kardias 
autórí’ (Le 1,51b) o, más exactamente, por su razonamiento, 
porque dianoia, contrariamente a la inteligencia, es una mani¬ 
festación de la aseidad» 19 . 

La raíz del pecado es, pues, la aseidad del entendimiento 
que busca la autoafirmación: la soberbia del pensamiento orgu¬ 
lloso, que se refugia en la dianoia. Es la afirmación de la identi¬ 
dad estática en el espacio y en el tiempo con el propio deseo, 
en la exclusión de toda transcendencia, que irrumpiría en lo 
empírico por la hospitalidad al otro o hacia lo otra «No deseán¬ 
dose más que a sí misma, en su hic y en su nunc, la autoafir¬ 
mación malvada se cierra de un modo inhospitalario con res¬ 
pecto a todo lo que no es ella» 20 . 

Deseando la propia auto-identidad vacía, encerrándose en 
una abstracción del tiempo y del espacio vivientes (el hic et 
nunc substraídos a la dinamicidad de lo real), es decir, «que¬ 
riendo deificarse a sí misma», la autoafirmación, sin embargo, 
«no es capaz de mantenerse semejante a sí misma, sino que 
se divide, se descompone, se despedaza en su lucha intestina. 
Por naturaleza, el mal es “el reino dividido contra sí mismo”» 21 . 


19 Ibid., 170. 

20 Ibid., 171 Sobre la autoafirmación como causa de la infelicidad humana, 
cf. S. Arzubialde, “El duelo que penetra toda vida humana. La ‘autoafirmación de sf 
o la ‘expropiación’ desde el amor”. Miscelánea Comillas 56 (1988) 349-386. 

21 Stolp 171. Florenskij cita a Platón: «Los buenos son semejantes entre sf 
y amigos entre ellos, pero los malvados, como se dice también de ellos, no se man¬ 
tienen ni siquiera semejantes a sf mismos, sino que son cambiantes e inconstan¬ 
tes; pero lo que no permanece semejante a sí mismo y siempre difiere de sí no 
podría nunca ser semejante a otro o amigo de otro», Lysis, 214, d e. Nuestro autor 
considera que el mundo griego ha sido consciente de la naturaleza destructiva de 
la autoafirmación, y ve expresada esta conciencia en el mito del andrógino, que 
aparece de un modo o de otro en la literatura de diversos pueblos. La sustancia de 
este mito es, para Florenskij, la afirmación de que «el amores la tendencia instin- 
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4. Consecuencias del pecado: la desintegración y demen¬ 
cia de la persona 

La autoafirmación de la persona, al efectuarse en oposi¬ 
ción a Dios, la priva de fundamento ontológico objetivo y positi¬ 
vo. La subjetividad se declara fundamento de sí misma, empo¬ 
breciendo, sin embargo, su propia vida interior, y encaminándo¬ 
se de este modo a la descomposición: «La autoafirmación de la 
persona, su oposición a Dios, provocan su descomposición y el 
empobrecimiento de su vida interior» 22 . Esta oposición a Dios la 
ve Florenskij reflejada en todos los ámbitos: 

«¿Acaso no vemos por nosotros mismos, tanto bajo el petulan¬ 
te y solemne pretexto de la "diferenciación” y de la “especializa- 
ción”, como por la negación crasa del orden y de los principios, 
acaso no constatamos que la sociedad, del mismo modo que la 
persona humana, se fraccionan y se hacen pedazos hasta en 
sus estratos más profundos, cuando quieren vivir sin Dios, orga¬ 
nizarse fuera de Dios, determinarse a sí mismas contra Dios? La 
demencia, esta desintegración de la persona, ¿no es acaso 
esencialmente la consecuencia de la perversión espiritual y pro¬ 
funda de toda nuestra vida?» 23 . 

Bajo el pretexto de la “diferenciación” y de la “especializa- 
ción” se esconde, pues, una voluntad de vivir sin Dios y de orga¬ 
nizarse fuera de Dios, de determinarse contra Dios. Pero el 
rechazo de Dios es una «perversión espiritual y profunda de 
toda nuestra vida». Por eso su consecuencia no puede ser otra 
que la demencia, la desintegración de la mens de la persona, 
cuya raíz está en Dios: 


tiva de los amantes a reunir lo que había sido dividido». Ibid., 172 La extensión del 
mito muestra «hasta qué punto está extendida la creencia según la cual el hombre 
era, en el origen, más entero de lo que es ahora, y que la afirmación de sí mismo 
fue por sí sola la causa de su división», Ibid., 172. 

22 Ibid., 173. 

23 Ibid., 173. 
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«La negación de Dios siempre ha conducido a la de-mencia, 
( bez-umiju ) porque Dios es precisamente la Raíz de la mens, de 
la inteligencia. ¿Quién, si no, “dice en su corazón", es decir: no 
sólo en palabras, sino en el fondo de su alma, con todo su ser, 
"no hay Dios"? Es "el insensatd' (Sal 53,2). Negar realmente a 
Dios y ser insensato, son la misma cosa; esto está inseparable¬ 
mente ligado a aquello; en literatura, Tolstoj y Dostoevskij han 
descrito el desarrollo de este fenómeno» 24 . 

Florenskij afirma que la enfermedad neurótica, principio de 
demencia, es una consecuencia de la anomía: «¿Acaso la neu¬ 
rastenia, cada vez más extendida, y todas las otras enfermeda¬ 
des “nerviosas", no tienen por verdadera causa la tendencia de 
la humanidad y de los hombres a no vivir más que según sí mis¬ 
mos y no según Dios, a vivir sin la ley de Dios, en la anomía?» 25 , 
mientras que los santos son personas que han llegado típica¬ 
mente a la salud psíquica, al equilibrio de la salvación 26 . 

Florenskij se aventura en una descripción de los diversos 
aspectos de la descomposición interna de la persona. 

a) La desintegración conlleva la pérdida de la unidad 
substancial, de la conciencia de la propia naturaleza creadora: 
«El pecado es el desacuerdo, la desintegración y la ruina de la 
vida espiritual. El alma pierde su unidad substancial, pierde la 
conciencia de su naturaleza creadora, ella se pierde en el remo¬ 
lino caótico de sus propios estados, dejando de constituir la 
substancia de éstos. El yo se ahoga en el “diluvio mental” de las 
pasiones» 27 . Es afectada, por tanto, en aquél centro ontológico 
que constituye el sentido de su actividad espiritual. 


24 Ibid., 173. 

25 Ibid., 173. 

26 Afirma Florenskij en la nota 264: «Los santos, incluso a los ojos de los 
psiquiatras, son personas típicamente sanas. Por el contrario, la agitación de la 
vida psíquica, cuando los procesos intelectuales están relativamente bien conser¬ 
vados, se expresa sobre todo por una irregularidad e incluso por una destrucción 
del dominio moral». 

27 Ibid., 174. 



CAP. 8 o - LA ANTINOMIA ESCATOLÓGICA 


475 


«¡Ah, sí!, por el pecado, e! alma se escapa de sí misma, se pier¬ 
de. (...) En general, un alma pecadora es un “alma perdida”, no 
solamente para los otros, sino también para sí misma, porque 
no ha sabido “guardarse”. Y si la psicología moderna va repitien¬ 
do que no conoce el alma en cuanto substancia, esto no hace 
más que aclarar con una luz dudosa el estado moral de los mis¬ 
mos psicólogos, que, aparentemente, son hombres “perdidos”. 
De este modo, efectivamente, no soy “yo quien actúo", sino que 
“me pasa”; no soy “yo quien vivo”, sino que “se produce en 
mí”...» 28 . 

Abandonada la conciencia de la propia substancia espiri¬ 
tual, el alma, “perdida", que no ha sabido guardarse en la asee- 
sis, pierde también la propia consistencia, que se apoya en el 
sentido de la responsabilidad por todo. La misma ciencia refle¬ 
ja este estado, pretendiendo construir una “psicología sin 
alma" 29 . 


28 Ibid., 174. 

29 A esta psicología que ha perdido el alma, Berdjaev le contrapondrá el 
camino de lo que él denomina, con una expresión feliz, «psicosíntesis»: «El yo pro¬ 
fundo del hombre es inseparable de la espiritualidad El espíritu es un principio de 
síntesis que mantiene la unidad de la persona. El hombre ha de llevar a cabo sin 
cesar actos creadores con relación a sí mismo. Son estos actos creadores los que 
detentan la primacía en la autorrealización de la persona. Por estos actos, el hom¬ 
bre lucha sin cesar contra la multiplicidad de sus falsos “yoes". En el hombre ani¬ 
da el caos, el hombre está ligado al caos, que disimula al cosmos. De este caos 
emergen los “yoes" ilusorios y falsos. Cada pasión que se apodera del hombre pue¬ 
de hacer nacer un “yo" que no es el “yo" verdadero, que es más bien lo que Freud 
llama el Es. En el curso de la lucha a favor de la persona, a favor del “yo” auténti¬ 
co, se efectúa un proceso de desintegración, peligro que amenaza siempre al hom¬ 
bre, y un proceso do síntesis, de integración. El hombre tiene más necesidad de 
psicosíntesis que de psicoanálisis, el cual, cuando se da aislado, puede tener 
como efecto una descomposición, una desintegración de la personal. Sólo la espi¬ 
ritualidad, que viene de las profundidades, es la fuerza a la que la persona debe 
su formación y su mantenimiento», N. Berdiaeff, Dialectique existencielle du divin 
et de l'humain (Paris 1947) 167. La persona, en el camino hacia su integridad, 
necesitarla seguir el camino de la síntesis. Contraponiendo esta síntesis al esfuer¬ 
zo del pslco análisis, Berdiaev indica la dirección de la construcción humana en el 
transcendimiento de lo meramente psicológico -que sólo puede aportar una mera 
suma analítica de los estados internos- hacia lo espiritual. Con más propiedad, 
podríamos hablar de una “ pneumato-síntesi s" 
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b) Perdida la substancia, el hombre pierde también la vir¬ 
tud de creación, entregándose a los procesos mecánicos e ins¬ 
tintivos de su propio organismo: «En (a medida en que la virtud 
de creación, de acción personal y de libertad se atenúan en la 
conciencia, toda la persona humana se encuentra sofocada por 
los procesos mecánicos del organismo» 30 . Se produce enton¬ 
ces el fenómeno de la alienación, tanto interior como exterior, 
de la persona. Primeramente, en efecto, los mismos estados 
internos del hombre dejan de pertenecerle internamente: 

«Como la sobriedad y la vigilancia espirituales son condiciones 
de la vida de la persona, toda intemperancia y toda presunción 
contribuyen a un tal debilitamiento de la cohesión, de la concen¬ 
tración del espíritu en torno a sí mismo. Cuando se quiere dor¬ 
mir, cuando se siente que la torpeza nos gana, y nos olvidamos 
“de expulsar el aturdimiento del sueño pecaminoso por un cora¬ 
zón en vela, por un pensamiento y un inteligencia vigilantes" [5 a 
plegaria de la mañana, de San Basilio Magno] (...) todo el orga¬ 
nismo, el corporal tanto como el psíquico, deja de ser un instru¬ 
mento, un órgano de la persona, para transfomarse en una colo¬ 
nia fortuita, en un amasijo de mecanismos incoherentes y ani¬ 
mados por movimientos espontáneos» 31 . 

Pero la alienación interna tiene una consecuencia inmedia¬ 
ta: proyectando hacia el exterior el propio mundo interno, el 
alma “anima” y da vida a partir de su contenido caótico a los ele¬ 
mentos del mundo que la rodea: «proyectando hacia el exterior 
las consecuencias de su propia debilidad, presta animación al 
mundo que la rodea. (...) Brevemente: todo está libre en mí y 
fuera de mí, salvo yo mismo» 32 . Alienado en sí mismo, el hom¬ 
bre que ha perdido la sobriedad espiritual pierde también, nece¬ 
sariamente, el sentido de la realidad: 

«La pérdida pardal de la realidad del yo creador en al neuraste¬ 
nia es otro aspecto de la falta de sobriedad espiritual; es difícil 


30 Stolp 174. 

31 Ibid., 175. 

32 Ibid.. 175. 
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no pensar que la causa de aquélla es la desorganización de la 
persona. Alterando su relación con Dios, el hombre pervierte 
con ello su propia vida moral, después la corporal. (...) (Rom 
1,21-25). La consecuencia de esto ha sido, continúa el apóstol, 
una perversión de la organización natural del cuerpo, y el dete¬ 
rioro de la vida social. Los principios envenenados del desorden, 
de la falta de regla y de la incontinencia han infestado a la socie¬ 
dad en todas sus actividades vitales (ib. 26-32)» 33 . 

c) Se hace imposible, como consecuencia de todo lo 
expuesto, llegar al propio corazón. El corazón es alcanzado 
como por un cáncer. El pecado lo encierra en sus propias mura¬ 
llas y lo vuelve inaccesible, tanto para sí mismo como para la 
gracia divina. 

«A medida que el alma se hace pesada, volviéndose más terres¬ 
tre, pierde su libertad. Lentamente, pero de modo irresistible, el 
cáncer pecaminoso devora el corazón. Los pecados lo asedian, 
lo cercan con sus estrechas filas e impiden el acceso a él; obs¬ 
taculizan la brisa refrescante de la gracia. El alma entra en la 
angustia (...) y clama: “¡Sálvame de toda circunstancial" Pero el 
corazón se ha envuelto como en un duro caparazón. Está aún 
vivo, pero, situado detrás de sus murallas, no es posible ya 
alcanzarlo. Yo mismo sé de su existencia tan sólo teóricamente, 
pero no puedo acercarme a él. La liturgia sagrada de la Iglesia 
se escurre sobre esta armadura del corazón, no puede más que 
rozarlo, y su impulso vital choca con una atención incapaz de 
concentrarse en sí misma. (...) Deseos pecaminosos, inconcebi¬ 
bles estupideces, hacen irrupción en la persona en vías de des¬ 
composición, como chispas en el cerebro; y he aquí que, con 
anterioridad a toda decisión, se han convertido ya en actos» 34 . 

5. El pecado como muro que oculta la visión espiritual 

El pecado nace de la cerrazón en la propia identidad auto- 
suficiente, de la decisión del espíritu de no abrirse a la relación 
con la realidad otra que sí mismo: 


33 Ibid., 175-176. 

34 Ibid., 176. 
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«El pecado consiste en no querer salir del estado de identidad 
consigo mismo, del "yo=yo”; o, más precisamente: del “¡Yo!”. 
Afirmarse a sí mismo, en tanto que sí mismo, al margen de la 
propia relación con el otro, es decir, con Dios y con todo lo cre¬ 
ado, la concentración sobre uno mismo sin salida fuera de sí, he 
aquí el pecado radical o la raíz de todos los pecados. Los peca¬ 
dos particulares no son más que variantes, manifestaciones del 
egocentrismo de la aseidad» 35 . 

Si, para Florenskij, la dinámica del conocimiento consiste 
en una salida de sí mismo, es comprensible la insistencia de 
nuestro autor en que el pecado, que hace del yo el punto de 
apoyo de todo 36 , es precisamente aquello que oculta la visión 
auténtica de la realidad ontológica: «El pecado es lo que escon¬ 
de al yo toda la realidad, porque ver la realidad es precisamen¬ 
te salir de sí y transcender su yo poniéndolo en el no-yo, en otro, 
en lo que es visto; es decir, amar. De lo cual resulta que el peca¬ 
do es ese muro que el yo sitúa entre sí mismo y la realidad, el 
caparazón con el que rodea su corazón» 37 . El pecado del solip- 
sismo hace invisible la realidad, que se convierte en algo aisla¬ 
do y oscuro, en infierno. 

La raíz del pecado, el solipsismo, se manifiesta también en 
el plano intelectual. Lucifer es el entendimiento puro. El enten¬ 
dimiento aislado se contrapone a la inteligencia integral del ser, 


35 Ibid., 177-178. 

36 «El pecado es la fuerza de conservación de si mismo en cuanto tal, que 
hace de la persona un “auto-ídolo", un ídolo para sí mismo, que explica el yo por 
el yo y no por Dios, que funda el yo sobre el yo y no sobre Dios. El pecado es la 
tendencia fundamental del yo por la cual éste se afirma en su solipsismo, en su 
singularidad, y que hace de sf el único punto de apoyo de la realidad», Ibid., 178. 

37 Frente a la luz, «el pecado es lo no transparente, lo opaco, lo oscuro, la 
noche» (...). Existen muchas otras citas de las Escrituras en las que las “tinieblas” 
son sinónimo de "pecado”. El pecado, en su desarrollo extremo y sin mezcla algu¬ 
na, que es la gehenna, es la oscuridad, skotos. La luz es. en suma, la condición 
que permite a la realidad aparecer. Por el contrario, la oscuridad es la separación, 
el aislamiento con respecto a la realidad, la imposibilidad de aparecer el uno al 
otro, la invlsibilidad recíproca. El nombre mismo del infierno en ruso. Ado Aid, indi¬ 
ca esta ruptura “gehennal", esta individualización de la realidad, este solipsismo, 
porque cada uno dice en este lugar: "Solus ipse sumr », Ibid., 121. 
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y por eso el razonamiento autosuficiente impide la visión espiri¬ 
tual de la vida. Pero de este modo, cerrando a la mente huma¬ 
na el acceso a la ley nueva de la razón, a la dinámica trinitaria, 
el pecado impide toda posibilidad de fundar y de explicar, es 
decir, de relacionarlo todo con la Verdad ontológica divina: 

«En definitiva, el pecado es lo que destruye toda posibilidad de 
fundar, y por tanto de explicar, o sea, que priva de razón. En su 
prosecución del racionalismo pecaminoso, la conciencia pierde 
la racionalidad propia de todo el ser. Razonando, deja de con¬ 
templar por la inteligencia. El pecado mismo es algo enteramen¬ 
te conforme ai entendimiento, parece absolutamente a la medi¬ 
da del entendimiento, es el entendimiento en el entendimiento, 
la demonicidad; porque el Diablo-Mefistófeles vive del entendi¬ 
miento puro» 38 . 

Resulta, entonces, que la mera racionalidad del entendi¬ 
miento autosuficiente se convierte en lo más irracional. Desde 
esta perspectiva, la visión de la vida se vuelve mezquina y 
superficial. En vez de percibir la riqueza de la creación y el sen¬ 
tido divino en cada fenómeno, este entendimiento corrupto ha 
cobijado en sí mismo un principio negativo, 30 que le hace ver en 
toda realidad sólo lo absurdo y lo ridículo: 

«Pero, precisamente a causa de esto, priva de sentido a toda la 
creación de Dios y a Dios mismo, aboliendo la perspectiva de la 
profundidad del fundamento de aquélla, y desarraigándola del 
Suelo del Absoluto; lo dispone todo en un solo plano, vuelve 


38 Ibid., 179. 

39 El pecado, efectivamente, como señala padre Pavel, no enseña nada 
positivo, porque, negando el ser, se vuelve completamente irracional: «la sonrisa 
enigmática y tentadora de todos los rostros de Leonardo da Vinci, que expresa el 
escepticismo, el alejamiento de Dios y la testarudez del “yo ya só" humano, esta 
sonrisa es la de la confusión y el desorden, nos perdemos a nosotros mismos; esto 
es particularmente perceptible en la Gioconda. En realidad, es la sonrisa del peca¬ 
do, de la tentación, de la aberración espiritual, de la prelest’, concupiscente y 
corrompida, que no expresa nada de positivo (jaquí reside su misteriol) fuera de 
un cierto desarraigo interior, de una confusión espiritual y de la ausencia de arre¬ 
pentimiento». Ibid., 174. 
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todo superficial y mezquino. ¿Qué es la mezquindad, la vulgari¬ 
dad, sino la tendencia a separar todo lo que se puede ver de sus 
propias raíces, y a considerarlo como autosuficiente, y por tanto 
como algo privado de razón, es decir absurdo y ridículo? El 
Diablo-Mefistófeles, este Entendimiento Puro, es también 
Mezquindad pura; de este modo, no ve más que lo absurdo» 40 . 


En definitiva, desviándose existencialmente de los caminos 
divinos 41 , el pecador no es capaz de reconocer la Sabiduría 
divina, el sentido transcendente de todo. El pecado es, en 
expresión feliz de Florenskij, el principio de «la inaccesibilidad 
al sentido»; «El pecado es principio de irracionalidad, de inac¬ 
cesibilidad al sentido; es el freno obtuso y sin salida de la visión 
intelectual. Siendo “experto en adulación”, según los himnos de 
la Iglesia, familiariza al espíritu con una pseudo-sabiduría, y le 
hace así desviarse de la sabiduría auténtica» 42 . 

6. El estado de perversión y la pérdida del pudor 

Haciendo imposible toda fundación verdaderamente racio¬ 
nal de la realidad, el pecado convierte a la misma persona en 
una realidad latente, oscura y huidiza. La causa es la perver¬ 
sión, que trastoca el orden natural de la vida y las capas de la 
persona. Florenskij describe con tonos muy vivaces esta distor¬ 
sión y perversión, fruto del pecado: 


40 Ibid., 179. 

41 «Pecar es pasar de largo. Pero, ¿respecto a qué? ¿Contra qué fallamos? 
Contra la norma del ser, que no es otorgada por la Verdad. No alcanzamos la fina¬ 
lidad que nos es fijada por la Justicia. En fin, rehusando la ascesis, nos desviamos 
de nuestra vía justa, trazada sobre la tierra por el Dedo divino del Iniciador de la 
ascesis. Lo repito: el pecado es una perversión; pecar significa des-viarse, o sea: 
pasar de una vía a otra, vagabundear; es errar perder su verdadero camino y 
“seguir sus propias vías" (Hch 14,16), como lo hacían los paganos; significa, con 
un corazón endurecido y perdido, no ser capaz de conocer los caminos del Señor», 
Ibid., 179-180. 

42 Ibid., 179. 
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«Lo contrario a la integridad es et estado de per-versión, de dis¬ 
torsión, de dis-locación del alma, es decir, la tierra virgen de la 
persona se encuentra trastocada, ¡as capas internas de la vida, 
que deben permanecer escondidas incluso para el yo (como, 
por excelencia, el sexo), son desnudadas; y lo que debe perma¬ 
necer abierto (la apertura del alma, es decir, la sinceridad, la 
espontaneidad, los móviles de los actos), esto precisamente es 
camuflado y la persona se vuelve latente. La vida de la persona 
se realiza así ou kata taxin, no “según el orden”, y en ella ningún 
elemento está en su puesto propio. El hombre perverso, retorci¬ 
do, es el que muestra el reverso de su alma y esconde su anver¬ 
so. Sus ojos son huidizos, pero su boca emite palabras corrom¬ 
pidas. Tiembla ante la posibilidad de que sus debilidades sean 
reconocidas, pero él mismo expone sin vergüenza alguna lo que 
posee de más vergonzoso» 43 . 

Con ello se pone de manifiesto cómo la raíz de la mentali¬ 
dad torcida y de la psudo-ciencia que Florenskij critica está 
escondida en el desorden pasional. La corrupción del núcleo de 
la persona no puede no manifestarse en el “desdoblamiento" 44 
de sus propios pensamientos, en la pérdida de la virtud de 
sofrosyne, celomudrie o integridad de la mentalidad: 


43 Ibid., 180-181, 

44 Son interesantísimas, a este respecto, las reflexiones de O. Clóment: 
«Cuando el hombre pierde su “lugar ontológico", que es la gracia, cuando, según 
la etimología establecida por Pierre Boutang (nihil = ne hilum), rompe su "hilo", este 
pedúnculo que mantiene unido el grano a la vaina, a la planta, a toda la inmensi¬ 
dad de la vida, entonces este movimiento que le constituye, y que es, en su origen, 
puro dinamismo hacia Dios, no pudiendo ya animar la profundización de sí mismo 
y la comunión con los otros, se convierte en un mero desplazamiento en el interior 
de la inmanencia, dualización, multiplicidad. Es “la agitación febril del yo en una 
galería de espejos", como escribe Sergej Bulgakov. Es la dipsychia, que los prime¬ 
ros cristianos consideraban con un pecado mayor, el desdoblamiento caricatures¬ 
co de la imagen de Dios. Es la razón por la que, hace notar Evdokimov, un Versllov, 
desdoblado, quiere romper en dos trozos un icono: ha partido en dos el icono cuyo 
germen lleva en sí mismo, y en el que estaba llamado a convertirse. En el límite, 
surge el altor ego diabólico, el opuesto, en el proceso de descomposición, del altor 
ego crístico que se afirma en el proceso de reintegración», O. Clément, Prefacio a 
P, Evdokimov, Dostoievsky ot le pmblémo du mal (Paris 1978) XI. 
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«El impudor es el signo de su corrupción. Y, ¿qué es la corrup¬ 
ción? (...) En este caso, la corrupción significa sea una podre¬ 
dumbre completa, es decir, una destrucción del alma hasta su 
núcleo más profundo, sea, más exactamente, como el término 
perversión, un trastrocamiento del orden legítimo de las capas 
de la vida del alma, cuando el fondo de ésta se encuentra situa¬ 
do allí donde no le conviene estar; el alma está arruinada, des¬ 
ligada, trastocada, es el des-hacerse, la des-composición, la dis¬ 
persión de la vida espiritual, su fraccionamiento, su des-unión, 
su di-visión. Es también el desdoblamiento del pensamiento, 
que se vuelve bífido, ambiguo, mentiroso, vacilante. En definiti¬ 
va, es, antes de la gehenna, la desintegración de la persona, su 
óixoTO|AÍat (Mt 24,51 = Le 12,46). “El hombre de pensamientos 
dobles”, desde este momento, desde esta vida, experimenta el 
fuego de la gehenna. Siendo el estado opuesto a la ootppwcrúvTi, 
la corrupción vuelve al hombre no sofrosynico, es decir que pri¬ 
va a su razón de integridad, de unidad, y la precipita en un des¬ 
equilibrio torturante» 45 . 

El pecado, concretado en el terreno de la sexualidad, no 
proviene de ningún modo, apunta Florenskij, de la misma 
sexualidad, porque ésta es una realidad perteneciente a la cre¬ 
ación divina. La perversión tiene su origen en el cinismo que 
trastoca el orden de la manifestación de la misma realidad: 

«El pudor o vergüenza es el signo distintivo de las cosas que 
deben ser guardadas en secreto, aunque sean legítimas y 
dadas por Dios, y de las cosas que deben estar al descubierto. 
Cuando no hay vergüenza, aparecen el impudor y el cinismo; se 
saca a la luz lo que debe estar escondido y se disimula lo que 
debe ser mostrado. Elevar a la superficie de la conciencia todo 
lo que conviene mantener en el claroscuro del subconsciente o, 
lo que es lo mismo, hacer descender a la conciencia hasta la 
sombra misteriosa de las raíces del ser, mirar vilmente, como 
Cham, como un descarado, la desnudez del padre, es este 
retorcimiento de la vida del alma que se llama la perversión o la 
depravación» 46 . 


45 Stolp 182. 

46 Ibid., 181. 
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Con los términos propios de la ontología florenskijana, 
podríamos decir que, en la perversión que conlleva la pérdida 
del pudor, se produce una disociación entre la ousía, el fondo 
potencial genérico y oscuro de la persona, y su hipóstasis, su 
rostro personal. La persona se quiebra ontológicamente: «En 
ese momento, un aspecto de nuestro ser que, naturalmente, no 
tiene rostro y es impersonal, porque es la vida del género, aun¬ 
que se manifieste en una persona, adquiere una figura y como 
una personalidad. Habiendo tomado la apariencia ilusoria de 
ésta, este bajo fondo genital de la persona humana se vuelve 
independiente, mientras que la verdadera persona se descom¬ 
pone» 47 . Florenskij subraya que el resultado de esta descompo¬ 
sición es, por una parte, que «el dominio genérico, sexual, se 
encuentra separado de la persona y, no teniendo de ésta más 
que la apariencia, deja de someterse a los dictados del espíri¬ 
tu; se vuelve irracional y demente». Por su parte «la persona, 
habiendo perdido el fundamento genérico y sexual de su 
estructura, es decir, su raíz, se encuentra privada del sentido de 
la realidad y se convierte en la figura, no del fundamento real de 
la vida, sino de un vacío, de una nada» 48 . La última consecuen¬ 
cia, la más radical, del pecado, afecta pues a la dinámica mis¬ 
ma teológica del camino humano, consistente en el paso «de la 
imagen a la semejanza», impidiendo la manifestación de la 
esencia personal en el rostro empírico. Se trata, en el pensa¬ 
miento de Florenskij, de la disociación más perjudicial: «la per¬ 
sona no es ya más que una fantasmagórica apariencia que, no 
conteniendo nada real, toma conciencia de sí misma y se per¬ 
cibe como una cosa falsa, como una máscara de actor» 49 . Este 
aspecto merece un comentario detallado. 


47 Ibid., 181. 

48 Ibid., 181. 

49 Ibid., 181. Se trata de la misma disociación entre el ser concreto y dado 
y el sentido ideal no encarnado que Florenskij ha investigado en otros campos. En 
el caso de la persona, la disociación racional entre mero dato táctico y conceptua- 
lidad vacía, o la separación en al ámbito de la realidad entre las herramientas y el 
sentido interno, o, más generalmente, entre el "noúmeno", o idea espiritual, y su 
manifestación fenoménica, se muestra del siguiente modo: «Concupiscencia ciega 
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7. La máscara en lugar del rostro 

En la obra Ikonostas, exponiendo las raíces de la concep¬ 
ción ilusionista del mundo, Florenskij efectúa un análisis y una 
valoración del proceso de disociación entre el rostro o expre¬ 
sión fenoménica integral de la persona y su propio fundamento 
ontológico. Siguiendo sus pasos, descubriremos de nuevo la 
coherencia entre las reflexiones de la teodicea de nuestro autor 
y las líneas fundamentales de su antropodicea. 

Vimos en el capítulo dedicado al esutdio los fundamentos 
ontológicos de la concepción florenskijana de la persona cómo 
el rostro empírico está llamado a convertirse en la mirada de la 
persona. Por el contrario, privado de fundamento ontológico, el 
rostro se vuelve una simple máscara. Efectivamente, el rostro 
puede negar su camino de transcendimiento simbólico, y que¬ 
darse en el espacio de la mera semejanza externa: se vuelve 
entonces máscara : «la máscara, o larva, es algo que posee una 
cierta semejanza con el rostro, que se presenta como rostro, 
que se hace pasar por rostro y es tomado como tal, pero que 
por dentro está vacío, sea en el sentido material, físico, sea en 
cuanto sustancia metafísica» 50 . No es otro el camino que, en el 
campo de la vida de la persona tanto como en el de la cultura, 
conduce, según Florenskij, al iíusionismo. Éste es un estado 
espiritual perverso. En él, efectivamente, el significado del ros¬ 
tro «se convierte en negativo, cuando, en lugar de desvelarnos 
la imagen de Dios, no sólo no ofrece nada en este aspecto, sino 
que además nos engaña, indicándonos con fraude cosas 
inexistentes. En este caso es una máscara» 51 . 

La máscara, cuando perdió su carácter sacro, se convirtió 
en algo engañoso, e incluso terrible. Florenskij subraya cómo la 


y mentira sin objeto, he aquí lo que queda de la persona humana después de su 
depravación. En este sentido, ésta representa un desdoblamiento, del cual un sím¬ 
bolo muy significativo, bastante frecuente en Occidente como en Oriente, es la 
figuración de Satán con un segundo rostro situado en el lugar de las "partes puden¬ 
das’’», Ibid., 182. 

50 konostas, cit, 54. 

51 Ibid., 54. 
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palabra larva asumió el sentido de cuerpo astral, «de “vacío” 
inanis, de impronta insustancial dejada por el muerto, es decir, 
de fuerza oscura, impersonal, vampiresca, que se mantiene 
gracias a la fuerza reanimadora de la sangre y de un rostro vivo, 
al cual esta máscara astral puede pegarse, absorbiéndolo, y 
presentando este rostro vivo como el propio ser» 52 . La idea fun¬ 
damental es la irrealidad de la máscara, considerada como una 
corteza o vaina vacía de contenido: «esta vaina sin núcleo, este 
vacío pseudorreal ha tenido siempre para la sabiduría popular 
la característica de la impureza y el mal»: es un cuerpo sin espi¬ 
na dorsal, y, por tanto, es un pseudocuerpo. «Lo que es malig¬ 
no e impuro carece de espina dorsal, es decir, está privado de 
sustancialidad, mientras que el bien es real, y la espina dorsal 
es el fundamento de su existencia». El bien es lo real, y lo real 
es bueno: «la malignidad y la impureza están privadas de reali¬ 
dad auténtica, porque lo real es solamente bueno, y todo en ello 
es veraz» 53 . La fuente del mal, consiguientemente, se encuen¬ 
tra en la irrealidad. Con la irrealidad entró el pecado en el mun¬ 
do. Es muy profunda la reflexión de Florenskij sobre la dinámi¬ 
ca del pecado como dinámica de la irrealidad. Sigamos sus 
pasos. 

La primera tentación fue ya un engaño: «si el diablo fue lla¬ 
mado por el pensamiento medieval “simio de Dios”, e intentan¬ 
do seducir a los primeros hombres les dio el consejo de “ser 
como dioses”, es decir, no dioses en la sustancia, sino tan sólo 
de un modo engañoso, en la apariencia, será posible, en gene¬ 
ral, hablar del pecado como simio, máscara, realidad aparente 
a la que le falta la fuerza y el ser» 54 . Por el pecado, la persona 
entra en conflicto consigo misma, volviéndose opaca a su pro¬ 
pio ser: 


«El ser del hombre es la imagen de Dios, y, dado que el peca¬ 
do ha impregnado todo el “templo” de lo creado, según el 


52 Ibid-, 54-55. 

53 Ibid., 55. 

54 Ibid., 55-56. 
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Apóstol, el rostro no sólo no es ya la expresión externa del ser 
de la persona, sino que, por el contrario, oculta este ser. La 
manifestación fenoménica de la persona extirpa su núcleo esen¬ 
cial, y, vaciándola de este modo, hace de ella una vaina sin con¬ 
tenido. La manifestación fenoménica, que es la luz con la que 
penetra lo percibido en el que percibe, se convierte ahora en 
tiniebla, que separa, aísla lo percibido del que percibe, y al mis¬ 
mo tiempo aísla lo percibido, la propia persona, de sí misma 
como aquélla que percibe» 55 . 

Filosóficamente, Florenskij expresa este cambio de signifi¬ 
cación del “fenómeno", de la manifestación, diciendo que «el 
"fenómeno” en el sentido popular común, platónico, eclesial, de 
aparición o revelación de la realidad, se convierte en el “fenó¬ 
meno” como fenomenicidad kantiana, positivista, ilusionista» 56 . 
El pecado se introduce en la mirada, que es la más pura reve¬ 
lación de la imagen de Dios, después de haber separado la 
manifestación fenoménica de la sustancia de la persona. El ros¬ 
tro comienza a expresar la desintegración del ser personal: 

«los rasgos del rostro, separados, ajenos al principio espiritual 
de la imagen de Dios, comienzan con ello a eclipsar la luz divi¬ 
na: el rostro es esta luz mezclada con la tiniebla, es este cuerpo 
expuesto a situaciones que estropean con mil llagas la forma 
bella. Como el pecado se adueña de la persona, el rostro deja 
de ser la ventana desde la que se difunde la luz de Dios: mues¬ 
tra más nítidamente aún las manchas de suciedad sobre el cris¬ 
tal; el rostro se separa de la persona, de su principio creador, 


55 Ibid., 56. 

56 Ambos tipos de “fenómeno’ se basan en una realidad, pero esta realidad 
es de signo diferente: «Sería un gran error decir que la manifestación fenoménica 
kantiana no existe, y que este término está privado de sentido, como sería un error 
aún más grande negar la existencia de la manifestación fenoménica platónica y el 
sentido del término correspondiente. Pero el uno y el otro pertenecen a diversas 
fases espirituales de la existencia, y el Platonismo, especialmente en la concep¬ 
ción eclesial de! mundo, mira a la bondad y a la santidad, mientras que la fase kan¬ 
tiana mira al mal y al pecado; pero ni a aquella ni a esta tendencia del pensamien¬ 
to le falta un objeto propio de investigación», Ibid., 56 (El subrayado es mío). 
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pierde vida y se vuelve rígido, una máscara dominada por la 
pasión»» 57 . 

El resultado es que el ser profundo de la persona se vuel¬ 
ve incognoscible, porque «ni un solo rayo de la imagen de Dios 
asciende a la superficie fenoménica». De este modo es posible 
la negación positivista del ser de la persona: «cuando el rostro 
se ha convertido en máscara, no podemos ya, kantianamente, 
conocer su noúmeno, y, con los positivistas, no tenemos ningu¬ 
na base para afirmar su existencia» 58 . 

La persona corre el peligro de asimilarse a lo que no posee 
espina dorsal. Por el contrario, la ascesis es el camino que 
devuelve “artísticamente" al rostro la propia imagen divina, con- 
vírtiéndolo en testimonio de la verdad de lo real: 

«la sublime ascensión espiritual enciende en el rostro una mira¬ 
da luminosa, cancelando toda la tiniebla, todo lo que no expre¬ 
sa a la persona, todo lo que no es acuñación de su propio ser. 
Entonces el rostro se convierte en el propio retrato artístico, un 
retrato ideal, elaborado a partir de un material viviente por obra 
del arte supremo, “el arte de las artes". La ascesis heroica es 
este arte, y el asceta, no con palabras, no ya con las palabras 
como tales, abstractamente, con argumentaciones abstractas, 
sino consigo mismo, testimonia y argumenta a favor de la ver¬ 
dad, de la verdad de lo real, de la realidad auténtica. Este testi¬ 
monio está pintado en el rostro del asceta» 59 . 


57 Ibid., 56. 

58 Ibid., 56-57. 

59 Ibid., 57. Rorenskij insiste en que la obra de la ascesis no es la pertec- 
ción moral, sino la belleza, y lo muestra comentando de un modo, no moral, sino 
“estático” el paso de Mt 5,16: «Brille de tal modo vuestra luz delante de los hom¬ 
bres que, al ver vuestras buenas obras, den gloria a vuestro Padre que está en los 
cielos»: «“Vuestras buenas obras" no quiere decir "obras buenas" en sentido filan¬ 
trópico o moralista, (...) Quiere decir "obras bellas", revelaciones luminosas y armo¬ 
niosas de la personalidad espiritual, sobre todo un rostro luminoso, bello, de una 
belleza por la que se expande al exterior “la luz interna" del hombre, y entonces, 
vencidos por lo irresistible de esta luz, “los hombres" alaban al Padre celeste, cuya 
imagen a resplandecido de tal modo sobre la tierra»», Ibid., 57. 
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Florenskij aduce, como en otros momentos, el testimonio 
de San Serafín de Sarov. Los santos son testimonios de la luz 
divina por su mirada ascética iluminada. Como testigos, anun¬ 
cian en la propia carne la transfiguración escatológica: «a cual¬ 
quiera que se encuentre con portadores de la vida de la gracia 
le es concedido ver con los propios ojos por lo menos el germen 
de la transfiguración del rostro en esta mirada» 60 , La transfigu¬ 
ración del rostro es el punto final de la dinámica ascética, antro¬ 
pológica y eclesial, “de la imagen a la semejanza": «no es nece¬ 
sario insistir sobre el concepto de la transformación y transfigu¬ 
ración en la Iglesia de todo el hombre, es decir, del cuerpo del 
hombre, porque el núcleo del ser humano, la imagen de Dios, 
no necesita transfiguración, antes bien es ella, toda luz y pure¬ 
za, la que transforma activamente, en cuanto forma formante 
{kak tvorceskoju formoju), toda la personalidad empírica, toda la 
constitución del hombre, su cuerpo» 61 . 

La imagen de Dios es, pues, la forma formaos del rostro 
empírico del hombre. Desde aquí se entiende la tarea funda¬ 
mental de la ascesis como trans-figuración, con-figuración, for¬ 
mación del ser empírico a partir de la realidad superior. 
Florenskij lo muestra comentando el texto de Rom 12,1-3 62 : 

«El Apóstol explica lo que quiere decir con estas palabras: "no 
os conforméis a este mundo", es decir, no tengáis el esquema 
común del siglo, la ley general de la existencia propia del mun¬ 
do presente en su condición actual: "transformaos", o bien reno¬ 
vaos, modificad la imagen de la existencia, la ley, la forma ope¬ 
rativa. ¿Cómo sucede el paso de la forma, de la estructura espi- 


60 Ibid., 57. 

61 Ibid., 57-58. 

62 «<Os pido, pues, hermanos, por la misericordia de Dios, que os ofrezcáis 
como sacrificio vivo, santo y agradable a Dios. Éste ha de ser vuestro auténtico cul¬ 
to. No os conforméis a este mundo; al contrario, transformaos, renovad vuestro 
interior, para que podáis descubrir cuál es la voluntad de Dios, qué es lo bueno, lo 
que le agrada, lo perfecto. Os digo, además, a todos y cada uno de vosotros, en 
virtud de la gracia que Dios me ha confiado, que no os estiméis más de lo debido; 
que cada uno se estime en lo justo, conforme al grado de fe que Dios le ha conce¬ 
dido». 
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ritual del cuerpo desde el esquema del mundo a una realidad 
transfigurada?. Dice al Apóstol: “transformaos renovando la 
mente" (...); la transformación del cuerpo se obtiene con la 
renovación de la mente que es el ápice de todo el ser. Síntoma 
de la renovación conquistada será el sentido de la voluntad de 
Dios. Con otras palabras: ofrecer el propio cuerpo en sacrificio 
significa alcanzar la sensibilidad espiritual para percibir la 
voluntad de Dios, buena y perfecta. A esta tesis de la santidad 
se opone la antítesis, porque quien aspira a alcanzar la volun¬ 
tad de Dios es normal que comience a filosofar sobre sus pro¬ 
pios esfuerzos, sustituyendo al auténtico contacto con el cielo 
unos razonamientos abstractos. A cada uno Dios le ha conce¬ 
dido una cierta medida de fe, es decir, una “convicción de las 
cosas invisibles". El pensamiento puede ser sano solamente en 
los límites de esta fe, fuera de los cuales se vuelve deforme. El 
Apóstol expresa aforísticamente su pensamiento con palabras 
casi intraducibies: |it| íraepippoveív irap' ó óeí «ppovelv áXXa 
<ppoveiv eig tó ooxppovciv, presentando como contrapuestos a 
la idea general de tppovetv el úireptppoveuv y el a&xppoveív. Los 
dos polos corresponden respectivamente al cuerpo conforma¬ 
do a este mundo, porque de él se ha separado la máscara; y al 
cuerpo transfigurado, se puede añadir, “conforme al siglo veni¬ 
dero”: entonces comienza a resplandecer la mirada a partir del 
cuerpo» 63 . 

El pecado consiste ya en una separación metafísica en el 
hombre: en lugar de su rostro aparece la máscara. En el límite 
entre ambas manifestaciones se sitúa la configuración con el 
mundo venidero. Éste pondrá a prueba el rostro del hombre y 
su pecado, inscrito en él. Pero, ¿cómo superar el pecado? 
Siendo algo, no sólo subjetivo, sino también objetivo, un parási¬ 
to en la creación divina, su superación no puede ser más que 
escatológica. Nos acercamos de este modo al polo objetivo del 
límite inferior. 


63 Ikonostas, cit., 58-59 
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B. El límite inferior en el Ambito objetivo: el infierno 

El pecado y la integridad son estados de un ser que se des¬ 
arrolla en el tiempo. Después que ha sido planteada en la car¬ 
ta anterior la alternativa existencial, el aut-aut de la fe que con¬ 
duce a la ascesis, la pregunta que afronta Florenskij es la 
demarcación objetiva de los límites entre los que transcurre el 
tiempo de la ascesis, y constituyen el espacio de la ascensión 
y la realización de su podvig espiritual: del infierno a la santidad. 

En la carta octava, La gehenna, se afronta el estudio de la 
antinomia escatológica, mirando al límite inferior, el infierno de 
la separación. El estudio llevado a cabo en esta carta, en la eco¬ 
nomía general de la obra, tiene como objetivo la verificación 
existencial y la profundización teológica de la alternativa cog¬ 
noscitiva a la que abocaba la primera parte de La columna : o la 
Luz transcendente de la Verdad o el proceso destructor de la 
epoché, o de otro modo: o la Verdad-Vida en el seno de la 
Trinidad o el infierno de la contradicción. La acogida de la 
Verdad, en el conocimiento espiritual, es un proceso creativo, 
que conlleva, por tanto, la ascesis. Esta carta se centra en la 
ascesis como superación del pecado, de la cual depende el 
conocimiento de la Verdad 64 . En efecto, «no es posible triunfar 
sobre el escepticismo teórico más que consiguiendo una victo¬ 
ria efectiva sobre el fuego de la gehenna» 65 . La victoria sobre el 
infierno será también una victoria trinitaria, porque sólo la 
Trinidad es capaz de conservar la unidad y la integridad de la 
persona humana 66 . Lo contrario de la Trinidad, en esta carta, 


64 «Para ver “la Columna de la Verdad", hay que dominar la gehenna, des¬ 
truir "la Columna de la Malignidad contra Dios"» {Canon del Gran Viernes de 
Cuaresma, de Cosme de Maiuma), Stolp 259. 

65 Stolp 259. 

66 «El pecado es por sí mismo inestable. La unidad de la impureza es ficti¬ 
cia, y el carácter ilusorio de esta pseudo-unidad es puesto en evidencia en el 
momento en que es constreñida a comparecer ante el Bien. Lo impuro es uno en 
tanto y cuanto no se dé lo Puro, pero desde el momento en que éste se aproxima, 
cae toda máscara de unidad. Esta disgregación ruinosa de lo impuro y esta auto- 
desintegración de "la fuerza nauseabunda" son descritos claramente en el relato 
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será precisamente el Infierno. ¿Qué significado para la vida 
ascética tiene el dogma del infierno? Para Florenskij, este dog¬ 
ma contiene una antinomia profunda, que tratamos de desen¬ 
trañar. 


1. Una antinomia en el seno del mismo amor creador 

Nuestro autor comienza afirmando la base experimental de 
la doctrina del Infierno, presenta después su antinomia, estu¬ 
diando sus términos, y sondea la Palabra de Dios para buscar 
la experiencia espiritual, la elevación ascética sobre los límites 
de la razón, que sintetiza la contraposición antinómica 

Florenskij comienza su carta, dirigida al starec, con una 
confesión personal 67 , y la exposición de la experiencia de los 


de la curación dol poseso de Gadara. Es notable cómo el singular de la fuerza 
impura se transforma de repente en plural, cuando el Señor Jesús el pregunta su 
nombre , es decir, su esencia escondida. (...) (Me 5,1-13) (...) Es según este tipo 
como so expulsa en general lo impuro. La oración de exorcismo por el nombre del 
Señor obliga a esta persona ilusoria a desintegrarse en "legión", en una multiplici¬ 
dad de estados demoniacos, cada uno de los cuales pretende ante todo hacerse 
pasar por una persona. El exorcismo denuncia el falso carácter de la unidad que 
pretende fundarse, no sobre la uni-substancialidad de la Santísima Trinidad, sobre 
su homoousia, sino sobre la símil-sustancialidad, la homoiousia de la afirmación 
de sí mismo», Stolp 183. 

67 «jOh, starec mío! No sabría decirte cuánto temo comenzar esta carta. Es 
que me doy cuenta de la terrible dificultad del tema. La osamenta de nuestras 
nociones mal encuadradas es excesivamente ruda; recubriéndola con el tejido casi 
impalpable de los sentimientos experimentados, corremos demasiado el riesgo de 
rasgar su integridad. Tú sólo, quizá, podrías recibirla entre tus manos guardándo¬ 
la intacta. Tú sólo... Porque el problema de la muerte segunda es tan penoso como 
directo. Me ha sido dado una vez experimentarlo concretamente en sueños. No 
había imágenes, nada más que una experiencia puramente interior, Una noche 
total, de un espesor casi material. Ciertas fuerzas me habían arrastrado hasta un 
confín; y yo sentía que era el del ser de Dios, que más allá estaba el No Ser abso¬ 
luto. Quise gritar, pero no pude. Un instante más, e iba a ser precipitado en las tinie¬ 
blas exteriores. Éstas comenzaban a penetrar todo mi ser. Quedó medio incons¬ 
ciente. Sabía que era la destrucción absoluta, metafísica. En el límite de la deses¬ 
peranza, me puse a gritar con una voz que no era ya la mía: “(Desde lo hondo a Ti 
grito, Señor!, (Señor, escucha mi voz...!" Era el grito de mi alma. Unas manos pode¬ 
rosas me agarraron en el momento en que me ahogaba y me lanzaron lejos del 
abismo. Este impulso fue súbito, irresistible. Me encontré de pronto en mi mundo 
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tormentos infernales narrada por Motovilov. El autor quiere par¬ 
tir partir, según su metodología habitual, de un dato experimen¬ 
tal, y mostrar así cómo la experiencia espiritual conoce como un 
hecho la intuición del Infierno. 

La cuestión del Infierno es una de las antinomias más difí¬ 
ciles de resolver para la conciencia cristiana. Florenskij, cons¬ 
ciente de la dificultad del tema, comienza su exposición tem¬ 
plando con firmeza los términos contrapuestos. 

Recordemos que la fórmula lógica de la verdad antinómica 
era: 

P = (p n -p) n V 

(P es la antinomia; p la tesis; -p la antítesis, y V el signo 
transcendente de la veracidad). 

La aplicación de la fórmula a la antinomia del infierno, y el 
proceso del pensamiento teológico que genera, dan lugar a los 
siguientes pasos: 

a) La tesis. Florenskij la presenta constatando la presen¬ 
cia en la mentalidad cristiana corriente de un origenismo vulgar, 
que está convencido de que Dios perdona a fin de cuentas. Esta 
convicción, sin embargo, es inevitable, ya que 

«la conciencia procede de la idea de Dios como Amor. El amor 
no sabría crear para perder ni construir sabiendo que habrá des¬ 
trucción; el Amor no puede no perdonar. La idea de una retribu¬ 
ción merecida por la criatura y por todo lo creado para su casti¬ 
go se disipa en la luz del Amor divino sin límite, como hace la 


familiar, creo que en mi habitación: del no ser místico, había regresado a la exis¬ 
tencia cotidiana. Me sentí muy pronto delante de la Faz de Dios, y me desperté, 
cubierto de frío sudor. Más de cuatro años han pasado, pero me estremezco cuan¬ 
do se habla de la muerte segunda, del rechazo fuera del Reino. Tiemblo ahora con 
todo mi ser cuando leo: “Que no me quede solo, fuera de 77, dador de vida, mi 
aliento, mi vida, mi alegría, mi salvación” [Simeón el Nuevo Teólogo, oración 7° 
antes de la comunión]; es decir: en las tinieblas exteriores, fuera de la Vida, del 
Aliento y de la Alegría. Ahora , experimento al mismo tiempo emoción y angustia 
cuando escucho las palabras del Salmista: “No me arrojes lejos de Tu rostro, no me 
quites tu santo Espíritu”», Stolp 205-206. 
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bruma ante ios rayos del sol invencible. Bajo el ángulo de la eter¬ 
nidad, todo es perdonado, todo es olvidado: “Dios será todo en 
todos” (1 Cor 15,28). En una palabra, la imposibilidad de la sal¬ 
vación universal es imposible» 68 . 

b) La antítesis es formada por la conciencia del valor irre- 
nunciable, también ante Dios, de la libertad humana: 

«Esto es así cuando se consideran las cosas desde lo alto de la 
idea de Dios. Sin embargo, si nos situamos en un punto de vis¬ 
ta polar y conjugado con aquél, procediendo no a partir del amor 
de Dios por lo creado, sino a partir del amor de lo creado hacia 
Dios, nuestra conciencia, que es siempre la misma, desemboca 
inevitablemente en la conclusión opuesta. No puede admitir que 
pueda haber salvación sin amor hacia Dios en correspondencia. 
Y dado que es también imposible admitir que el amor no sea 
libre, que Dios obligue a lo creado a amarle, se sigue necesaria¬ 
mente que es posible que el amor de Dios se quede sin el amor 
recíproco de la criatura. Dicho de otro modo: la imposibilidad de 
la salvación universal es posible» 69 . 

c) La contraposición. Ambas tesis, el amor de Dios y la 
libertad del hombre, son verdaderas y necesarias. Han de man¬ 
tenerse al mismo tiempo, porque negar la libertad del hombre 
sería negar también el amor creador de Dios y su “kénosis” que 
promueve la verdadera libertad humana 70 , y no puede obligar al 
hombre a aceptar su amor por la fuerza. Lo terrible de la con- 


68 Stolp., 208. 

69 Ibid., 208-209. 

70 «Si la libertad del hombre es la libertad de autodeterminación auténtica, 
es imposible perdonar la mala voluntad, porque ésta es un producto deliberado de 
aquella libertad. No considerar la mala libertad como tal sería menospreciar la 
autenticidad de la libertad. Y, si ésta no es verdadera, el amor de Dios hacia lo cre¬ 
ado no lo es tampoco. Si la criatura no es realmente libre, la Divinidad no se ha 
limitado tampoco realmente a sí misma en la creación; no se ha dado "kénosis” ni, 
por tanto, amor. Y, si no hay amor., no hay perdón. Inversamente, si se da el per¬ 
dón divino, se da el amor de Dios; por consiguiente, la criatura es verdaderamen¬ 
te libre. Y si la libertad es auténtica, inevitable es también la consecuencia: la posi¬ 
bilidad de la voluntad malvada; y, por tanto, la imposibilidad del perdón», Ibid., 209. 
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traposición es que el mismo «amor de Dios, del que se había 
concluido la necesidad del perdón inevitable, se convierte en el 
mayor obstáculo a este perdón» 71 . De este modo, en los límites 
de la razón, no puede darse ninguna solución a esta antinomia. 
¿Dónde buscar? Veamos antes las soluciones parciales y uni¬ 
laterales. 

d) La herejía, en su carácter de unilateralidad, consiste en 
racionalizar la antinomia dogmática, tomando tan sólo uno de 
sus términos, mientras que la única vía legítima es un camino 
de reflexión en el que «uno y otro aspecto sean llevadas a su 
desarrollo extremo, tomados en su idea» 72 . La antinomia ha de 
ser mantenida en toda su dureza: «Si me preguntas: "Entonces, 
¿habrá penas eternas?”, yo te responderé: “SI". Pero si me pre¬ 
guntas todavía: “¿habrá un restablecimiento universal en la gra¬ 
cia?", te responderé también: “Sí”. Se darán una cosa y la otra: 
la tesis y la antítesis. (...) No es simplemente un “sí” o un “no”, 
es “sí” y “no” al mismo tiempo. Es una antinomia». 


71 Ibid., 142. 

72 Ibid., 253. Florenskij presenta dos series de teorías, expuestas tanto por 
la conciencia popular como, do un modo más elaborado, por algunos Padres, que 
se mueven en mayor o menor grado en uno u otro lado de la antinomia. 
Presentamos su síntesis: «He aquí, por tanto, dos series de ideas que se van ati¬ 
nando. Se puede constatar bien pronto que presentan el mismo inconveniente: el 
hecho de racionalizar el proceso místico del castigo y de la purificación, de tal 
manera que, según la ley de identidad, el pecado aparece, sea como la substan¬ 
cia misma del alma (en la primera serie, de tipo “protestantlzante”), sea como algo 
enteramente exterior al alma (en la segunda serie, de tipo “catolicizante”). Pero la 
una y la otra opinión son igualmente inaceptables. No se puede hacer nada para 
obligar a un hombre de mala voluntad a modificarla; y, mientras no lo haga, no se 
corregirá: es imposible sustraer el pecado de un hombre sin tocar su esencia inter¬ 
na (contra la segunda serie); por otra parte, es imposible representarnos un hom¬ 
bre absolutamente pervertido, hasta la médula ontológica; de otro modo, esto sig¬ 
nificaría que la creación de Dios ha fracasado: la imagen de Dios no puede pere¬ 
cer (contra la primera serie)», Ibid., 254. Señalamos de nuevo que los adjetivos 
“protestantizante” y “catolicizante" representan dos tipologías constantes en el pen¬ 
samiento de nuestro autor, quien, más allá del moralísmo y del logarismo, quisiera 
encontrar la vía adecuada en la consideración ontológica. La crítica, en cualquier 
modo, se dirige a los principios extremos de cada corriente. 
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Para nuestro autor, como ya sabemos, la antinomicidad es 
el signo de la autenticidad de la experiencia religiosa, y la 
expresión de la misma profundidad y riqueza de la vida huma¬ 
na. Sólo lo que se presenta como antinómico puede, por otra 
parte, suscitar el acto libre y heroico de la fe. Efectivamente, la 
cuestión planteada, «siendo interiormente antinómica, exige la 
fe, y, decididamente, no se deja clasificar en el plano de la 
razón» 73 . 

e) La síntesis experimental. La síntesis no puede ser más 
que espiritual, es decir, procedente del Espíritu, y, por lo tanto, 
tocando la sustancia misma de la condición creada: «la solu¬ 
ción no puede consistir más que en una transformación efecti- 


73 Ibid., 255. También para Bulgakov la iluminación del dogma escatológico 
ha de superar el racionalismo, el moralismo y el legalismo, y seguir las vías de un 
estudio ontológico (y sofiánico, sapiencial-espiritual) de los textos de la Escritura. 
Resume asi Bulgakov su propio punto de vista: «El pensamiento escatológico se 
encuentra, en general, caracterizado por dos cosas que lo hacen particularmente 
inadecuado a su finalidad: en definitiva, son el racionalismo y el antropomorfismo. 
El racionalismo busca aferrar el objeto en los esquemas del entendimiento, que 
suprimen toda contradicción y se afirman como autosuficientes. De este modo, 
limita previamente el dominio del pensamiento a una concepción tal de los desti¬ 
nos del mundo que obedezca a las reglas de la lógica (identidad, no contradicción, 
tercero excluido, fundamento suficiente). Actuando así, o bien excluye del dominio 
del ser todo aquello que no entra en este cuadro; o bien, lo que es peor, ajusta arti¬ 
ficialmente a sus esquemas lo que no puede insertarse en ellos de ningún modo. 
Ahora bien, la escatología tiene que ver, por principio, con un dominio del ser que 
transciende el mundo actual, y que no puede ser mensurado con los esquemas de 
este último. (...) A diferencia del principio antropológico verdadero, el antropomor¬ 
fismo en teología consiste en aplicar los límites de la medida humana al dominio 
divino. Este es el caso, en particular, en materia de juicio y de castigo. Por causa 
de este carácter antropomórfico, la escatología no es ya lo que es y lo que debe 
ser, es decir: la ontología y la antropología reveladas por los fines últimos del hom¬ 
bre. Se sustituye at problema ontológico una posición jurídica, y se miden los mis¬ 
terios del amor de Dios con la escala del código penal. Esta deformidad del antro¬ 
pomorfismo impide evidentemente concebir sofiológicamente los destinos del 
mundo y del hombre. Se reduce el misterio de la profundidad y de la riqueza de la 
Sabiduría divina a un manual de instrucciones para organizar una prisión ejemplar 
y una detención a cadena perpetua. (...) Siendo revelación y profecía, la escatolo¬ 
gía ha de darse a la tarea de proceder a una exógesis ontológica de los textos per¬ 
tinentes, y de investigar su coherencia interna y su sentido teológico. (...) Pero con¬ 
viene también dejar un lugar al misterio de Dios», S. Boulgakov, L'Épouse de 
l’Agneau. La création, l'homme. l’Église et la fin (Lausanne, Suisse 1984) 292-293. 
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va de la realidad misma, que permita experimentar la síntesis 
de la tesis y de la antítesis como un hecho, como un dato de la 
experiencia, cuya justificación se apoya en la Verdad Tri- 
Hipostática. En otros términos, la síntesis no puede ser propor¬ 
cionada definitivamente más que por una experiencia de los 
fines últimos mismos de la criatura, donde se encuentra dada 
una transubstanciación total del mundo» 74 . 

La síntesis estará dada en la experiencia escatológica mis¬ 
ma. Pero, ¿se puede ya experimentar lo que es sólo una espe¬ 
ranza escatológica? La respuesta de Florenskij es coherente 
con todo su planteamiento: hemos visto que el culto es el ámbi¬ 
to que, en el ámbito empírico, comunica realmente con el "otro 
mundo", en su calidad espacial de invisible y en su calidad tem¬ 
poral de mundo por-venir. Los sacramentos, cuya obra es la 
“transubstanciación", presentan ya esta síntesis anticipada: 
«Anticipadamente, esta síntesis se experimenta en los miste¬ 
rios, donde es otorgada una “transubstanciación” particular (tú 
comprendes a lo que me refiero...)» 75 . La síntesis vendrá, pues, 
de «una transformación efectiva de la realidad misma», según 
el testimonio de la Escritura. En la antinomia escatológica se 
unifican, por tanto, en el mayor grado, las perspectivas de la 
teodicea y las de la antropodicea, la cual, recordamos, busca 
precisamente las condiciones de la transformación real de la 
realidad. 

f) Pero la doctrina y la experiencia de la transubstancia¬ 
ción final de la realidad plantea una tarea previa a la razón. 
Aceptada la antinomia en sus términos irreductibles, y teniendo 
en cuenta la existencia espiritual y dogmática de una síntesis, 
la razón ha de buscar, previamente, las condiciones impensa¬ 
bles de lo pensable. Se trata, como en el caso de la Verdad 
Trinitaria, de buscar formalmente «cuáles son los postulados 
lógicos de esta síntesis por venir y auténtica. Dicho de otro 
modo: ¿qué condiciones, que la razón no puede aprehender en 


74 Stolp, 211 . 

75 lbid.,211. 
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conjunción, han de cumplirse para que podamos concebir nues¬ 
tra antinomia sintetizada? O aún: ¿en qué términos lógicos, 
incompatibles entre sí, aparece la idea única y sobre-lógica de 
la escatología?» 76 . Serán las condiciones de la coincidentia 
oppositorum. ¿Cómo encontrarlas? Una cosa está clara: des¬ 
echado el camino racionalista del moralismo o del legalismo, la 
dirección de la búsqueda ha de seguir racionalmente el carác¬ 
ter mismo de la síntesis buscada, es decir, subraya Florenskij, 
«hemos de dirigir nuestra encuesta hacia e! dominio de la onto- 
logía (...). Metabasis eis altos genos-, hay que cambiar de dimen¬ 
sión; tal es la condición sine qua non de la respuesta» 77 . 

Veamos cuál es la transformación pneumático-escatológi- 
ca en el ser metafísico de la persona que el dogma del infierno 
supone. 

2. La separación escatológica 

Florenskij pretende, pues, estudiar la ontologfa del dogma 
escatológico. La fuente de esta ontologfa es la misma Escritura. 
Él mismo afirma, en efecto: «sería ridículo examinar todas estas 
cuestiones desde “su propio punto de vista”. Lo que te he 
expuesto representa una transcripción en términos filosóficos 
de lo que he leído en las Sagradas Escrituras. Lo he hecho 
antes de proceder a un análisis exegético de los textos corres¬ 
pondientes para que sea más fácil seguir mi interpretación» 78 . 
La Escritura revela para nuestro autor, en general, no sólo líne¬ 
as morales o legales, sino sobre todo una ontologfa, la ontolo- 
gía de la salvación. 

El proceso misterioso del juicio divino es presentado por 
Florenskij utilizando tres tipos de lenguaje: el escriturístico, que 
es fontal, el ontológico, y el sacramental, que confirma experi¬ 
mentalmente los datos de la ontologfa del Nuevo Testamento. 


76 lbid.,211. 

77 lb¡d. t 210-211. 

78 Ibid., 222. 
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Seguimos el decurso de su pensamiento en estas tres claves 
de comprensión. 

2.1 . En lenguaje escríturístico: la prueba del fuego 

De todos los textos cuya exégesis desarrolla Florenskij en 
esta carta, destaca por la amplitud y riqueza del comentario el 
texto de 1 Cor 3,10-15 79 . Este pasaje expone la idea fundamen¬ 
tal del juicio escatológico que será objeto de) estudio ontológi- 
co, mientras que los demás textos aducidos especifican diver¬ 
sos aspectos relativos a aquella idea 80 . 

El texto habla de la prueba, por el fuego escatológico, de la 
obra de la vida de cada uno. Los versos 14 y 15 describen los 
dos resultados posibles de la prueba por el fuego. 

• 1 Cor 3,14: «et tivoq to ep 7 irv pevet o éirouco5óp.qaev, 
jjxadóv X-np^eim: aquél cuya obra, construida sobre el 
cimiento, resista, recibirá la recompensa» Florenskij: «si 
la obra del que ha construido sobre el fundamento sub¬ 
siste (leyendo jiévei en lugar de peveí), recibirá un sala¬ 
rio» 

• 1 Cor 3,15: «et Tivog ep 7 ov KaTOKcníaeTat,, ^TDuuftqaE- 
Tai, auTog Se auftrjaeTai, oírrcog Se c¿g Siá -rrupóg: mas 
aquel cuya obra quede abrasada, sufrirá el daño (será 


79 1 Cor 3,10-15: « 10 Conformo a la gracia de Dios que me fue dada, yo, 
como buen arquitecto, puse el cimiento, y otro construye encima. ¡Mire cada cual 
cómo construye! 11 Pues nadie puede poner otro cimiento que el ya puesto, 
Jesucristo. 12 Y si uno construye sobre este cimiento con oro, plata, piedras precio¬ 
sas, madera, heno, paja, 13 la obra de cada cual quedará al descubierto; la mani¬ 
festará el Día, que ha de revelarse por el fuego. Y la calidad de la obra de cada 
cual, la probará el fuego. M Aquél, cuya obra, construida sobre el cimiento, resista, 
recibirá la recompensa. 15 Mas aquél, cuya obra quede abrasada, sufrirá el daño. 
El, no obstante, quedará a salvo, pero como quien pasa a través del fuego». 

80 Se trata, como textos fundamentales que llaman en su ayuda a todos los 
demás textos escatológicos del Nuevo Testamento, de: MI 25, 14-30 (parábola de 
los talentos), 144-145; 2Cor 1,3,156-158; Me 9, 43-49 (el cuerpo como “obra de sí 
mismo"), 161-162; y todos los textos que hacen referencia al fuego. 
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privado de ella, sufrirá la pérdida). Él, no obstante, que¬ 
dará a salvo, pero como quien pasa a través del fuego» 

El fuego purificador pondrá a prueba la consistencia de la 
obra del hombre, la calidad de sus materiales. Algo perecerá, 
algo puede perdurar. La obra que subsiste y permanece, seña¬ 
la Florenskij, la indica el mismo San Pablo en el capítulo 13 de 
su Carta: «y ahora permanecen la fe, la esperanza y el amor, 
esta tríada: la mayor de entre ellas es el amor». La consecuen¬ 
cia: «La obra del hombre se mantiene ante los ojos llameantes 
del Juez que todo lo ve (Ap 2,18), aparece como verdadera¬ 
mente válida, si está construida con fe, esperanza y caridad, y 
sobre todo con esta última. Toda la persona empírica del cris¬ 
tiano ha de estar tejida de fe, de esperanza y de caridad, y 
toda la sociedad cristiana ha de ser la tríada realizada de las 
virtudes» 81 . 

Por oposición a la obra, «él mismo» será salvado: «conse¬ 
guirá, por así decir, escapar del edificio en pasto a las llamas». 
El versículo establece una neta distinción entre el hombre "mis¬ 
mo” y su obra. La interpretación de Florenskij es la siguiente: 

«la prueba separará misteriosamente la persona empírica mal¬ 
vada de “la imagen de Dios”, divinamente creada, y de “la seme¬ 
janza divina”, que es manifestación de aquélla en la medida en 
que el hombre “mismo", (...) la ha realizado. Este fuego no es un 
castigo ni una satisfacción, es una prueba necesaria, a saber: la 
evaluación de la forma en que el hombre ha hecho uso del "fun¬ 
damento” que le había sido dado, de la condescendencia divina; 
es la “demostración” de la persona. Si aparece que la imagen 
latente de Dios no se ha manifestado en la semejanza concreta 
de Dios, si el hombre ha enterrado la imagen que le ha sido 
dada, si no ha sacado provecho de ella ni la ha hecho fructificar, 
si no ha divinizado su aseidad ni ha hecho la prueba de sí mis¬ 
mo, la imagen de Dios será sustraída de esta aseidad no deifi¬ 
cada. Pero si la aseidad es transformada en semejanza divina, 


81 stolp 228-229. 
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el hombre recibirá una recompensa (...): la felicidad interior que 
consiste en ver en sí mismo la semejanza divina, la alegría cre¬ 
adora del artista que contempla su obra» 82 . 

La síntesis espiritual del dogma escatológico consiste, 
pues, en una separación misteriosa (una obra del Espíritu= 
Fuego), objetiva y, esta vez, definitiva, de los aspectos metafísi- 
cos del hombre que ya habían comenzado a separarse subjeti¬ 
vamente en la disgregación producida por el pecado. Veamos 
qué significa esto. 

2.2. En lenguaje ontológico: la separación de los aspectos de 
la persona 

Presentamos ahora fas líneas generales de la síntesis 
escatológica, tal como Florenskij las pone de manifiesto par¬ 
tiendo de su estudio ontológico de los textos escriturísticos. 

2.2.1. La separación como negación extrema de la 
Trinidad 

Para comprender la separación escatológica, es necesario 
diferenciar los dos aspectos de la persona de los que ya hemos 
tratado en el capítulo sobre los fundamentos antropológicos de 
la salvación: el carácter empírico y la persona como núcleo 
ontológico. La irrupción escatológica del Espíritu, es decir, el 
Juicio en el fuego, produce la separación del bien y del mal en 
el interior mismo de la persona: 


82 Ibid., 230. Esta alegría es aún más amplia: «No es simplemente su pro¬ 
pia alegría la que espera al "servidor justo y fiel*: esta alegría inmensa sería una 
gota insignificante en comparación con el océano infinito de gozo espiritual que es 
preparado para el servidor fiel por “el abismo de la riqueza, de la sabiduría y de la 
ciencia de Dios* (...). Lo que le espera es “entrar en el gozo de su Señor" (...), es 
decir: entrar en comunión con la plena beatitud divina, con la Gozo Trinitario por 
todo lo creado: es el apaciguamiento en el Reposo del Señor, del que disfrutó 
cuando hubo llevado a cumplimiento toda su obra de gracia creadora», Ibid 215- 
216. 
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«La persona humana, creada por Dios, es decir, santa y dotada 
de un cierto valor por su núcleo interno, tiene una voluntad libre 
y creadora, que se manifiesta como un sistema de acción, es 
decir como un carácter empírico. En este sentido, la persona es 
el carácter. Pero una criatura de Dios es una persona, y debe ser 
salvada; el carácter malo es precisamente lo que le impide ser¬ 
lo. En consecuencia, la salvación postula la separación de la 
persona y del carácter, la individualización de una y de otro. Lo 
que es uno debe llegar a ser distinto. ¿Cómo es esto? Del mis¬ 
mo modo que lo trinitario es uno en Dios. Uno por esencia, el yo 
se divide ; es decir, que, siendo siempre yo, deja al mismo tiem¬ 
po de serlo» 83 

La esencia de la separación escatológica, de esta disocia¬ 
ción definitiva, consiste en que la subjetividad “para sí” de ia 
persona acaba, como consecuencia de una autoafirmación que 
la aísla de toda relación, no siendo nada objetivamente ("en 
cuanto a sí”) para ningún tú, es decir, se queda ahora para 
siempre, como pretendía en el pecado, fuera de la relación que 
hace ser. 

«Psicológicamente, esto quiere decir que la voluntad malvada 
del hombre, que se manifiesta por las pasiones y por el orgullo 
del carácter, se separa del hombre mismo adquiriendo una 
situación independiente y no substancial en el ser, siendo una 
nada absoluta “para el otro" (según el modo del Tú, que es la 
síntesis metafísica del Yo y del Él en la persona dividida). Dicho 
de otro modo, el "en cuanto a sí" substancialmente santo de la 
persona (según el modo Él) es separado del “para sí" (según el 
modo Yo) en la medida en que es malvado. Los “aspectos” del 
ser adquieren una significación independiente separándose. En 
la medida en que es malo, mi “para sP se separa de mi “en cuan¬ 
to a sí" en "las tinieblas exteriores”, es decir, fuera de Dios, en 
este “afuera”, lugar metafísico donde no hay Dios» 84 . 


83 Ibid., 212. 

84 Ibid., 212. 
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Como estado puramente subjetivo, fuera de toda relación 
amante, la gehenna es la negación extrema, realizada, podría¬ 
mos decir, del dogma trinitario 05 : 

«El Tri-Único es la Luz del Amor, en el cual él es el Ser; fuera de 
Él, se dan tan sólo la noche y la aversión, y, por tanto, el aniqui¬ 
lamiento eterno. “La Trinidad es la potencia inquebrantable" y el 
fundamento de toda estabilidad. Negar la Santísima Trinidad, 
apartarse y alejarse de ella, priva a la aseidad, este “para sP, de 
firmeza, y la condena a arremolinarse sobre sí misma. La 
gehenna es la negación del dogma trinitario. Después de todo, 
la esencia del mal consiste en una negación del homoousios ; no 
es más que esto. En la “noche exterior'’ donde es precipitado, mi 
“para sí", es decir, mi ipseidad, rechazando el homoousios, repi¬ 
tiendo obstinadamente: “tres no es tres...", es a la vez un ser y 
un no ser, estando arrancado del Ser» 86 . 

La persona queda dividida interiormente en una subjetivi¬ 
dad impenetrable para la Luz trinitaria, porque no quiere abrir¬ 
se a la relación, y una objetividad buena y santa para el Otro, 
de la que la misma persona, sin embargo, no puede gozar. En 
efecto, respecto al primer elemento: 

«La ipseidad malvada, privada de toda objetividad (porque la 
fuente de la objetividad es la Luz de Dios), se convierte en una 
subjetividad desnuda, siempre en devenir y conservando su 
libertad, pero nada más que para sí, y por tanto siendo una sub¬ 
jetividad irreal. (...) El "para sí” malévolo y hostil es una agonía 
perpetua, una tentativa tan incesante como impotente de salir 
del estado de ipseidad pura (del solamente "para sf); es, pues, 
sumergido sin remisión en el fuego inextinguible de la aversión. 
Es uno de los aspectos bajo los cuales la criatura se percibe a sí 
misma con malignidad, como un cuadro viviente, fijado en una 


85 El fuego de la gehenna, según la idea de los textos escriturísticos, con¬ 
sume, efectivamente, «todo aquello que es impropio para existir en Dios, lo que no 
posee la densidad del ser, aquello que es rechazado fuera de las profundidades 
de la Vida Trinitaria», Ibid, 249, 

86 Ibid., 212-213. 
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irrealidad sin sujeto. Es la identidad vacía del yo consigo mismo, 
del yo que no puede evadirse de un momento único, pero perpe¬ 
tuo, del pecado, del tormento, del furor contra Dios y contra su 
propia impotencia. Es un instante solo de la epoché demencial, 
pero estirado hasta la eternidad. Es un esfuerzo sin fin y sin efec¬ 
to, una prueba de impotencia, y de impotencia para hacer un 
esfuerzo. La epoché sobre la tierra poseía todavía un carácter 
creador, la epoché de ultratumba es absolutamente pasiva» 07 . 

El aspecto objetivo pasa, sin embargo, a la Memoria de Dios: 

«Mi "en cuanto a sí”, sin embargo, después de una fisión miste¬ 
riosa, se convierte en una objetividad pura, siempre real, pero 
nada más que “ para otrcT, en la medida en que no se ha mani¬ 
festado para sí misma en la ipseidad amante; por eso, siendo 
efectiva “para otro”, es eternamente real. (...) Por el contrario, el 
"en cuanto a sí” bueno es un objeto de contemplación siempre 
bello para otro, forma parte de otro, en la medida en que éste es 
bueno también para sí, es decir, capaz de contemplar el bien de 
otro. Aquél que ama, en efecto, transforma en sí mismo todo lo 
que ama, mientras que aquél que odia se ve privado de lo que 
tiene. El amado pertenece al amante, pero aquél que odia no se 
pertenece ni siquiera a sí mismo. “El que quiera conservar su 
vida la perderá, y el que pierda su vida por mi causa la encon¬ 
trará” (M/10,39) » 88 

2.2.2. La separación como realización del deseo de la 
libertad 

Esta solución, afirma Florenskij, «reposa esencialmente 
sobre la distinción entre la imagen y la semejanza de Dios en la 


87 Ibid., 213-214. 

88 Ibid., 213-214. «Cuando tenga lugar una tal división, ni la libertad ni la 
imagen de Dios serán destruidas; no serán más que separadas. Sin embargo, el 
carácter malvado, que no posee absolutamenle el elemento 'Tú”, no existe en 
absoluto para Dios y para los justos; aquél para quien nadie es un Tú no es un Tú 
para nadie. Un hombre asi es una pura ilusión, que no tiene ser más que para sí 
mismo; su símbolo puede ser la serpiente que se muerde la cola. (...) La palabra 
“concha" es una buena designación del “para si”, Éste es la “piel” vacía de la per¬ 
sona, sin cuerpo, una máscara, ¡mago, sin substancia», Ibid., 218-219. 
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persona humana»» 89 La distancia ontológica que media entre 
los dos aspectos es, precisamente, la de la libertad y el deseo. 
La separación metafísica en el interior de la persona es el cul¬ 
men escatológico, supuesta la libertad irremplazable del hom¬ 
bre, de la dinámica del mismo deseo humano, que ha podido 
tender, o bien hacia el infinito de la santidad, o bien hacia la fini- 
tud empírica de la propia autoafirmación: 

«La santidad es una percepción preliminar de esta libertad pro¬ 
pia, mientras que el pecado es una servidumbre preliminar a sí 
mismo. “Donde está vuestro tesoro, ahí estará también vuestro 
corazón” {Mt 6,21; Le 12,34): donde se encuentra lo que consi¬ 
deráis como precioso, ahí también estará vuestra conciencia de 
vosotros mismos, vuestro “para sí". Si el tesoro del yo no consis¬ 
te en crearse a sí mismo por su propia actividad conforme a lo 
divino, si se ha apegado, no a su propia imagen de Dios en 
Cristo, sino a lo que es relativo, limitado, finito y, por tanto, ciego, 
por este hecho mismo se ha vuelto ciego, se ha privado de su 
libertad, se ha hecho esclavo de sí mismo y, así, ha anticipado 
el Juicio Final. El “para sí” de la persona está vuelto hacia la no- 
libertad. hacia una autoafirmación ciega del yo; un “deseo obsti¬ 
nado, sombrío e insuperable” se ha apropiado enteramente de la 
persona; su energía creadora, su imagen de Dios, no le son ya 
necesarias, porque el “para si" ha caído del dominio del "sí mis¬ 
mo", del de la libertad sobre-empírica, para encadenarse en la 
sujeción a lo empírico. De aquí el estado de epoché, como impo¬ 
sibilidad de salir de la empiría. Y cuanto más se esfuerza el yo 
en satisfacer su ciego deseo, su pasión insensata y limitada, que 
se afirma a sí misma como infinita, más ardiente se vuelve la sed 
interna, más se eleva la cólera orgulloso en su furor: el yo no es 
dado a sí mismo más que empíricamente, más que ciegamente, 
en su finitud; por consiguiente, esta tendencia que él tiene de 
satisfacer en lo finito su deseo infinito es absurda por esencia» 90 . 

De este modo, la gehenna es la culminación de la orienta¬ 
ción del corazón, y con él, de la concepción de la vida, no hacia 


89 Ibid., 219, 

90 Ibid., 217-218. 
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la Verdad viviente, sino hacia el ídolo de la propia autoidentidad 
vacía: 


«Sucede lo mismo con todo deseo concupiscente que se susti¬ 
tuye a la Afirmación de la Verdad; el ideal, es decir, el deseo de 
infinito, cuando es proyectado sobre lo finito, crea un ídolo; y 
éste causa la perdición del alma, separando al hombre "sí mis¬ 
mo" de su conciencia de sí y privándolo de este modo de la liber¬ 
tad. La división definitiva, última y sin retorno es el Juicio Final 
por el advenimiento del Espíritu, cuando todo lo que no haya 
situado su tesoro en Él será privado de su corazón; porque un 
tal corazón no tendrá sitio en el ser: todo lo que no es de Dios, 
lo que “no atesora en Dios" (Le 12,21), está destinado a ser la 
presa de “la muerte segunda” (Ap 20, 6.14)»®\ 

Y llega con ello a recibir para siempre aquello que, en el 
límite, su libertad pecadora deseaba, ser como ( homoi-ousios) 
Dios: 


«Tal es la gehenna: todo y la única realidad en la conciencia per¬ 
sonal, y nada en la conciencia de Dios y en la de los justos. (...) 
No hay piedad por aquello que, según la naturaleza de las 
cosas, no es accesible en nada a la percepción de nadie. La 
aseidad ha recibido lo que quería, y lo que sigue queriendo: ser 
una especie de absoluto, ser independiente de Dios, afirmándo¬ 
se a sí misma contra Dios. Esta independencia, esta libertad 
absolutamente negativa del egoísmo, le son concedidas. A par¬ 
tir de ahora, fuera de sí misma, ni Dios ni nada tendrán efecto 
sobre ella. Ha llegado a ser “como Dios". Pero, como no tiene 
poder creador (toda creación está en Dios y solamente en Dios) 


91 Ibid., 218, «En su más alto grado, es un estado de conciencia incomple¬ 
ta de sí, con una voluntad “satanizada", que equivale a la nada del “ser para sP, 
Esto es posible si se da una caída completa respecto al Espíritu Creador de vida, 
si hay blasfemia contra el Espíritu, es decir, cuando hay oposición consciente con¬ 
tra la verdad, de la cual el Espíritu es el Portador. (...) La negación de la Verdad en 
cuanto Verdad entraña la separación completa de “sí mismo” y de la aseidad, la 
muerte segunda, lo mismo que la separación del alma y del cuerpo es la muerte 
del cuerpo, la primera», Ibid., 243-244. 
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se esclaviza a sí misma en su contenido contingente, está pose¬ 
ída por la finitud» 92 . 

2.2.3. La separación de «la obra del hombre» y de su 
«autos» (él mismo) 

El texto escatológico de 1 Cor3 supone esta misma división 
ontológica. Esta división por el Fuego del Espíritu refleja el mis¬ 
mo misterio de la Tercera Hipóstasis: la respuesta a la antino¬ 
mia escatológica no puede, por tanto, ser algo meramente psi¬ 
cológico y enteramente comprensible. En el fondo de esta anti¬ 
nomia se supone «un acto metafísico misterioso, que es impo¬ 
sible racionalizar, y que consiste en separar los dos aspectos 
del ser: el “en cuanto a sí” (o sebe), y el “para sí" (dija sebja )» 93 . 

El hombre, en su “autos”, personalmente, será salvado, 
porque «sois templo santo de Dios, habitado por el Espíritu 
Santo» (1 Cor 3,16). En efecto, «lo que es sagrado no puede 
perecer, desaparecer ni permanecer en el fuego. Lo que Cristo 
el da al hombre en cuanto hombre no puede dejar de ser. Si no, 
la imagen de Dios habría perecido. Debe subsistir, la substan¬ 
cia sagrada del hombre es salvada, permanece» 94 . 


92 Ibid., 242. La duración eterna de las penas del infierno es la duración de 
la mala infinidad «Si para aquél que es, para autós, la eternidad de los tormentos 
consiste en un instante, absoluto por su contenido, cuando el pecado y la mirada 
de Dios entran en contacto, y este contacto no puede durar más que un instante, 
para el que no es, esta eternidad está constituida por la continuidad ininterrumpi¬ 
da de la mala infinidad, por la duración informe e inexistente “en cuanto a sí* de la 
agonía sufrida por la aseidad malvada en la desmesura de una concupiscencia 
puramente interna, y que no es ya retenida por nada. Siendo un mal absoluto y una 
independencia completa en relación a todo, tal como ella quería, y estando, al mis¬ 
mo tiempo, desprovista de actividad creadora, esta aseidad está privada de moti¬ 
vaciones, tanto exteriores como interiores, para detenerse, para poner un límite a 
su deseo. Abandonada a sí misma, se convierte en esclava de sí misma y, en la 
ipseidad desnuda del Yo pecador, es arrebatada por un torbellino de polvo, siem¬ 
pre impotente y nunca detenido, en la noche del no ser y del dolor. Henos aquí, 
finalmente, en el «¡Seréis como dioses!», Ibid., 244-245. 

93 Ibid., 253. 

94 Ibid., 253. «El "autós", por su parte, será salvado: la pura conciencia de 
Dios sin autoconciencia, porque la autoconciencia, sin un contenido concreto, sin 
conciencia de la propia actividad creadora de sí, no es más que una simple poten- 
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Respecto al segundo aspecto, es decir, «la “obra", el traba¬ 
jo, el resultado de la actividad interior que ha sido producido por 
“sí mismo, personalmente”, perecerán, o, más exactamente, 
van a perecer sin cesar en el instante eterno de una combus¬ 
tión». Es la irrealidad absoluta: 

«La “obra del hombre”, su conciencia de sí, separada de "él, per¬ 
sonalmente”, se convierte en una pura ilusión, eternamente con¬ 
sumida, un sueño innoble sin sujeto que sueñe, y, quemado por 
la mirada de Dios, una pesadilla sin durmiente. Tal “obra” existe 
sólo subjetivamente, como un desnudo “para sí”: le falta definiti¬ 
vamente el aspecto del “en cuanto a sí". Para todo “sí, él” esta 
“obra”, esta aseidad, no existen en absoluto, porque están total¬ 
mente privadas del ser objetivo. Una aseidad sin “sí mismo" es 
un espejismo torturante que se eleva en el vacío del no ser, es 
el "rechinar de dientes" que nadie escucha, una especie de alu¬ 
cinación constante de la Nada, que no existe para nadie, una 
irrealidad siempre consumida y evanescente; en definitiva, es 
completamente el pT| óv metafísico» 95 . 

El Mal, en definitiva, se convierte para siempre en la pura 
irrealidad, «mientras que todo lo que es real es santo (...). El 
“santo” es aquél que está limpio del mal y de los pecados: tal es 
justamente la realidad creada por Dios» 96 . Perecerá, pues, lo 
que no se ha realizado en la santidad, lo que no se ha ganado 
y fundamentado en la medida más profunda del Ser: «lo que 
perecerá será todo el contenido de la conciencia, en la medida 
en que no procede de la fe, de la esperanza y de la caridad» 97 . 

2.3. En lenguaje sacramental: el perdón como anticipo del 
juicio 

Esta separación metafísica, este acto misterioso del 
Espíritu, este juicio escatológico de la separación por el fuego, 


cialidad. La conciencia de sí es conciencia de la propia creatividad, de la propia 
actividad», Ibid., 253. 

95 Ibid., 234. 

96 Ibid., 234. 

97 Ibid., 233. 
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se experimentan ya desde ahora en un doble sentido: el del 
pecado y el de la gracia. 

El pecado, efectivamente, anticipa en la conciencia la diso¬ 
ciación de la gehenna: 

«sumergiéndonos en el pecado, perdemos el sentimiento de la 
existencia objetiva y real. Atrapado en el pecado, el espíritu se 
olvida, se pierde, desaparece para sí mismo (...). La aseidad se 
apuñala a sí misma con el dardo del pecado. Pero el tormento 
principal es que el alma se representa a sí misma como algo 
que está sin sujeto. La aseidad pierde su estabilidad y se pone 
a girar, dando vueltas sobre sí misma, como un remolino de pol¬ 
vo en el aire caliente. "Cargada con los lazos de las pasiones”, 
es prisionera de la ley del pecado. Éste no es ya un acto volun¬ 
tario, se convierte en la esencia o en la materia de la aseidad, y 
la determina eternamente. No viendo nada más que el pecado 
que es su fundamento, no puede más que sufrir, siendo ya inca¬ 
paz de escapar a la rueda ardiente del pecado acumulado» 98 . 

La misma separación, esta vez para la salvación, es produ¬ 
cida por la gracia en los sacramentos. Florenskij subraya cómo 
la penitencia anticipa ya el juicio definitivo del hombre: 

«El proceso misterioso del juicio divino consiste en una división, 
una poda, una escisión. Esto se da, ante todo, en el sacramen¬ 
to. Ningún sacramento hace del pecado algo que no es pecado. 
Dios no justifica la injusticia. Pero el sacramento arranca la par¬ 
te pecaminosa del alma y la sitúa ante aquél que la recibe, obje¬ 
tivamente, como nada (estando “cubierto”), y, subjetivamente, 
como un mal cerrado sobre si mismo, dirigido contra sí mismo, 
como la Serpiente que se muerde la cola; es así como aparece 
representado el diablo en las antiguas escenas del Juicio Final. 
El pecado se convierte en un acto separado del pecador, inde¬ 
pendiente y mirándose a sí mismo; sobre todo aquello que le es 
exterior, su efecto es igual a cero» 99 . 


98 Ibid., 234. 

99 Ibid., 219-220. 
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Por eso, subraya Florenskij, por el proceso de la penitencia, 
desaparece la fuerza de atracción del pecado pasado: 

«En el sacramento de la penitencia, justamente, las palabras del 
salmista se vuelven reales: “Como dista el Oriente del 
Occidente, así aleja de nosotros nuestras iniquidades” {Sal 102, 
12). Todas las fuerzas del pecado cortado por la penitencia se 
concentran sobre sí mismas. Así, los Padres han indicado fre¬ 
cuentemente que la eficacia del sacramento de la penitencia 
estaba demostrada por el hecho de que la fuerza de atracción 
del pecado perdonado desaparecía: por el sacramento, “el pasa¬ 
do es destruido" [Cirilo oe Jerusalén, Catequesis bautismales, 
XV, 23; P.G., 33, 904]» 100 . 

En los sacramentos, efectivamente, se da una transubstan- 
ciación peculiar, que anticipa la transubstanciación total del 
mundo 101 . Es el caso de la Eucaristía, la cual «vierte un bálsa¬ 
mo cicatrizante sobre la llaga de la penitencia, pero también 
juzga a aquél que comulga» 102 . Y este juicio eucarístico antici¬ 
pa el “bautismo de fuego " 103 de la transfiguración final: «¿no es 


100 Ibid., 220. Florenskij se apoya en las palabras, psicológicamente muy 
finas, del Arzobispo Sergio: «Toda caída pecaminosa imprime una cierta marca 
sobre el alma del hombre, influye de una manera o de otra sobre su organización. 
La suma de los actos de pecado constituye de este modo un cierto pasado del 
hombre, que actúa sobre su comportamiento en el presente y que le orienta hacia 
tal o tal acción. La transformación misteriosa y libre consiste precisamente en que 
el hilo de la vida humana se rompe, por así decir; el pasado pecaminoso que se 
habia formado en el hombre pierde su fuerza determinante, es lanzado de algún 
modo fuera del alma, se vuelve extraño al hombre. El pecado no es olvidado ni es 
imputado al hombre en virtud de algunas causas exteriores a éste; el pecado se 
aleja del hombre en sentido propio, es destruido en él mismo, deja de formar par¬ 
te de su contenido interior y es referido a este pasado ya experimentado, borrado 
por la gracia en el momento de esta transformación y que, en consecuencia, no tie¬ 
ne nada en común con el presente del hombre», Arzobispo Sergio, La doctrina 
ortodoxa de la salvación (Serguiev Possad 1895) 171-172. 

101 Cf. Sto/p 211. 

102 Ibid., 221. 

103 Es la idea del fuego purifícador, que Florenskij estudia en los textos del 
Nuevo Testamento, interpretando el bautismo de fuego como la Parusía de la 
Hipóstasis del Espíritu en cuanto culminación escatoiógica del proceso que 
comienza en los sacramentos, a partir del bautismo: «es el que acaba el proceso 
del bautismo separando a “si mismo' de las capas heterogéneas y no divinas que 



510 


SEGUNDA PARTE LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


así como eí Espíritu, que es la Unción y la Consolación, vendrá 
a curar las heridas de lo creado por el bautismo de fuego, des¬ 
pués del Día Terrible de la operación mundial, después del 
Juicio del Hijo de Dios y del Verbo de Dios?» 104 . 

El camino ‘de la gehenna a la espiritualidad” completa, la 
recepción escatológica del bautismo de fuego del mismo 
Espíritu, ha de traspasar la confrontación salvadora con el 
Verbo de Dios, de quien el hombre es imagen. Si no se puede 
acceder a Cristo más que por el Espíritu, Florenskij pone de 
manifiesto la verdad complementaria: el acceso al Espíritu, a la 
espiritualidad realizada de lo creado, pasa por Cristo y por su 
encarnación. El juicio del hombre, que es la prueba de la propia 
ganancia de su imagen en la semejanza divina, se producirá, 
así, por el Hijo, en el Espíritu. ¿Hacia qué límte ontológico, esta 
vez positivo, conduce este juicio? 

Acerquémonos ahora al límite superior al que tiende la sal¬ 
vación, estudiándolo posteriormente en los polos subjetivo y 
objetivo. 


C. El límite superior: la integridad de la vida 
1. La victoria del amor 

El amor era aquello que, en el conocimiento, aportaba al 
simple dato empírico el sentido y la iluminación interna. Por eso 


se han acumulado fuera de él (...). ¿De qué fuego se trata? No está dado en al bau¬ 
tismo, (...) sólo los apóstoles recibieron el bautismo por las lenguas de fuego. El 
Espfritu de Cristo que vendrá sobre la criatura pecadora será este fuego de la 
prueba, que purificará, que salvará, que llenará todo. Pero aquello que constituye 
un instante de purificación para “sf mismo” (...), será para la propia aseidad peca¬ 
dora el fuego del tormento (...). Son los dos aspectos de la misma revelación divi¬ 
na, la del Paráclito a la criatura. La felicidad eterna de "sf mismo" y el tormento eter¬ 
no de la aseidad, tales son las dos partes, antinómicas y conjugadas, del 
Testamento Tercero y final. De este modo, la Revelación de la Verdad Eterna se 
produce bajo un doble aspecto: la salvación y la perdición, la luz y las tinieblas, la 
espiritualidad y la gehenna», Ibid., 249-250. 

104 Ibid., 221-222. 
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la intuición del amor se convirtió para Florenskij en el principio 
de la filosofía positiva, o del conocimiento real, en la fe, de la 
Verdad Tri-Hipostática. Este amor, recordamos, «añade el valor 
al dato, introduce el cfeberen el dato que fluye; y es el deber el 
que otorga realmente a lo dado una duración: sin deber, el dato 
empírico fluye (...); con él, permanece (...): es el amor el que 
reúne los dos mundos» 105 . 

La persona se encontraba disgregada por la dinámica del 
pecado, que la amenazaba subjetivamente con la demencia, y 
objetivamente con la disociación eterna de los aspectos de su 
ser. Frente a toda disociación, afirma Florenskij que sólo el 
amor puede construir la unidad de la persona; en efecto, «la 
autoafirmación de la persona, su oposición a Dios, provocan su 
descomposición y el empobrecimiento de su vida interior; sólo 
el amor la conduce en cierta medida a la unidad» 106 . El amor es 
el camino de la sabiduría, «pero si la persona, ya en parte des¬ 
integrada, no “se hace sabia” y si quiere convertirse ella misma 
en un dios, “como dioses", permanecerá ineluctablemente 
sometida a las divisiones, a los procesos sucesivos de 
fisión» 107 . 

Es el amor ontológico y sapiencial el que hace descubrir, 
más allá de la disgregación del pecado, el horizonte de la inte¬ 
gridad de la persona, su organización interna: 

«¿En qué consiste esta “organización”? En que todo en la per¬ 
sona se encuentre en su propio lugar, que todo esté "en su 
orden, kata taxirf (1 Cor, 14,40). (...) Esto quiere decir que todas 


105 Stolp carta 4*, La Luz de la Verdad, 42. 

106 Stolp carta 7*. El pecado, 173. «Sin amor (y para que haya amor es pre¬ 
ciso ante todo el amor de Dios), la persona se descompone en elementos y 
momentos psicológicos dispersos. El amor de Dios produce la cohesión de la per¬ 
sona. Por eso rezamos: “Por Tu amor, átame, Esposa no desposada”: sí, reúneme, 
si no voy a extenderme come arena y a convertirme en ese "conjunto de estados 
psíquicos” que el es único objeto de la "psicología científica", esta psicología sin 
alma. 'Tú eres mi firmeza, Señor, y Tú eres mi fuerza”, clama el alma, compren¬ 
diendo su impotencia y su inestabilidad», Ibid., 173-174. 

107 Ibid., 173. 
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las actividades vitales de la persona se efectúan según la ley 
divina que les es otorgada, y de no de otro modo; esto quiere 
decir que ella misma, microcosmos, ocupa en el universo, 
macrocosmos, el puesto para el que fue designada desde el ini* 
ció de ios siglos, que no se desvía del camino que le es asigna¬ 
do desde siempre y que la conduce lo más rápidamente posible 
al Reino de Dios. En este “ser según el orden" consisten la belle¬ 
za de lo creado, su bien y su verdad. Por el contrario, si el orden 
es confundido se producen la fealdad, el mal y la falsedad. Todo 
es bello y bueno y verdadero cuando hay “ordenación"; todo es 
feo, malo y falso cuando hay autonomía, autodeterminación, 
autocracia, cuando se actúa “a su modo”. El pecado es exacta¬ 
mente el “ según símismd'; y Satán, el “ Según Sí Mismd’»' 06 . 

La vía auténtica de la realización humana, opuesta al peca¬ 
do, no es otra que la vía de la integridad espiritual (en el senti¬ 
do complexivo de Florenskij, la vía de la castidad, signo de una 
integridad que afecta también al pensamiento, a la mentalidad, 
celomudrie 109 ): 

<«Es la castidad, (celomudrie ). Y el término mismo de celo¬ 
mudrie, ao-<pp(úoúvT], (...) por su estructura etimológica, indica la 
integridad, la salud, la indemnidad, la unidad y, en general, el 
estado normal de la vida interior, cuando la persona no está divi¬ 
dida, cuando es fuerte, cuando las fuerzas espirituales están 
frescas y el hombre interior se encuentra espiritualmente orga¬ 
nizado. Celomudrie, ao-tppüxjúvr), (...) es casi lo mismo que el 
pensamiento íntegro o integral, {celo-myslennost) -tomando 
“pensamiento" en su acepción patrística, es decir, en el sentido, 
sobre todo, de la vida espiritual-, el pensamiento íntegro, el 
razonamiento íntegro, el buen sentido, la sana razón, el pensa¬ 
miento sano (...). Tal es su sentido en los Padres, y también en 
los filósofos de la antigüedad» 110 . 


108 Ibid., 177. 

109 La traducción literal sería “sabiduría integral", aunque “integridad espiri¬ 
tual” recoge más matices, en correspondencia con el término griego que ésta pala¬ 
bra expresa: acappooúim» cf. Hch, 26,25;1 Tit 2,9;2,15: solidez del espíritu, autocon¬ 
trol, sobriedad. 

110 Stolp., 180. 
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Frente a la destrucción y demencia de la persona, que es 
la obra del pecado en el hombre, vemos desplegarse el horizon¬ 
te luminoso de la integridad espiritual (celomudrie - sophroyu- 
né), que en Florenskij, como en la tradición eslava, adquiere un 
valor no sólo espiritual, sino también gnoseológico. Si la falta de 
integridad personal conduce a un entendimiento corrompido, 
que en último término lleva en sí los gérmenes de la demencia 
y la locura, la integridad personal entraña también la sensatez 
y la razón completa, las semillas del conocimiento integral. 

Ahora bien, si la dinámica del pecado poseía una dimen¬ 
sión subjetiva y una objetiva, también en el extremo superior de 
la espiritualidad pueden ser considerados estos dos aspectos: 
la integridad, subjetivamente, será la makaría ; objetivamente, 
será la Eterna Memoria. 

2. En el ámbito subjetivo: la certeza como makaría y eter¬ 
no reposo 

Florenskij examina en primer lugar el aspecto subjetivo de 
la integridad: como experiencia del alma que se ha hecho sabia 
en el amor ( sofrosynica ), la integridad es la beatitud, la (junta- 
pía. 

Dedica nuestro autor un amplio estudio etimológico a esta 
palabra y a los términos relacionados con ella, acudiendo a la 
explicación dada por Schelling. Éste interpreta la primera raíz 
de esta palabra, |ia-, como una partícula negativa, y la segun¬ 
da la hace provenir de Kap6ía, corazón, o bien de una raíz ose¬ 
ta que significa comer, devorar, destruir. La unión de las dos eti¬ 
mologías llevaría, por tanto, por una parte, a interpretar makar 
como un imperativo: «¡no te devores!». Por otra parte, la felici¬ 
dad o beatitud que connota la paKapía haría referencia al repo¬ 
so del corazón: 

«La agitación del deseo insatisfecho, que habita dentro de toda 
criatura, es por sí misma un impedimento de la beatitud; el kéar 
conducido a la serenidad sería por sí mismo una beatitud. (...) 
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Así pues, Schelling quiere decir sustancial mente que makarios 
expresa el apaciguamiento de la agitación cordial, la calma de 
las pasiones. (...) En estado de makaria, el corazón deja de 
devorarse. Añadamos que me, equivalente a ma, no es, hablan¬ 
do con propiedad, una negación; mé on significa, no “nada", sino 
potencialidad de ser. Por consiguiente, makaria no es la simple 
negación de “devorarse", no es su opuesto; es un triunfo cons¬ 
tante conseguido sobre la inquietud y la agitación, siempre redu¬ 
cidas a una simple posibilidad; el yo es dominado. En el makar, 
el beato, la aseidad no es más que una potencialidad, y puede 
por tanto no pecar, potest non peccare» 111 . 

La makaria corresponde, en términos escriturísticos, a la 
idea del “eterno reposo". Las expresiones con que Florenskij lo 
describe, a partir de la Escritura, nos hacen comprender que, 
en el terreno de la experiencia afectiva, la makaria ocupa el 
lugar de la certeza en el equilibrio de la razón; la integridad 
constituye la salvación-equilibrio de todas las facultades huma¬ 
nas, y su experiencia subjetiva es precisamente el reposo en el 
Señor; 

««Ésta es el reposo eterno, consecuencia de la iluminación del 
alma por la Verdad misma. La idea de este “reposo”, de esta 
“vida" o de esta “vida eterna” atraviesa toda la Escritura, así 
como la literatura patrística y litúrgica. “Entrar en el reposo de 
Dios”, tal es el tema de Heb 4. Esta entrada es la promesa tan 
esperada por el pueblo de Dios, su “estado sabático" (Heb 4,9). 
“Porque, aquél que ha entrado en el reposo de Dios, ha descan¬ 
sado también él de sus obras, como Dios de las suyas" (4,10). 
En la Firmeza de la Santísima Trinidad, sobre el Fundamento de 
la Verdad, no existen en absoluto la agitación ni el torbellino de 
los pensamientos malignos; aquél que está en el Espíritu, que 
lleva a cabo la obra de Dios, ha encontrado el reposo de sus 
obras, no de “la obra” de la vida, sino de las obras, de aquéllas 
de las que el Predicador ha dicho: “Vanidad de vanidades, vani¬ 
dad de vanidades, todo es vanidad”(£cc/1,2-6.9)» 112 . 


111 Ibid., 188. 

112 lb¡d„ 189. 
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A la idea del eterno reposo se opone, como hemos visto, la 
idea de la gehenna. Frente a la infelicidad de la aseidad sepa¬ 
rada, la idea del reposo sabático adquiere también un carácter 
escatológico en la Escritura: 

«Pero aquél que no se ha apaciguado en el Espíritu-que- 
Culmina habrá de rendir cuentas ante el Verbo de Dios que 
penetra todo (Heb 4,12-13). Una vez que hayan sido las obras 
corruptibles misteriosamente arrancadas, aquél que está some¬ 
tido al juicio recibirá el sábado metafísico. Se dirá: "Vuelve, alma 
mía, a tu reposo, porque el Señor te ha cubierto de beneficios" 
(Sal 116,7). “Y él enjugará todas las lágrimas de sus ojos, y no 
habrá ya muerte; y no habrán llantos, ni lamentaciones, ni dolor, 
porque lo que fue ya ha pasado” (Ap 21,4): es la mafrar/a» 113 . 

«Apaciguarse en el Espíritu», mirando a la plenitud escato- 
lógica, se convierte, por tanto, en la tarea principal de la asee- 

sis: 


«La beatitud, como reposo que libera del deseo perpetuamente 
ávido y jamás satisfecho, como reclusión y reunificación en sí 
misma del alma para la vida eterna en Dios, en fin, como volun¬ 
tad plenipotenciaria y por tanto como orden siempre cumplida 
que uno se dirige a sí mismo: \ma-har!, ¡no te devores!, tal es la 
tarea de la ascesis. Solamente ordenándose a sí mismo en la 
vida terrestre, por una sublimación de los pensamientos confu¬ 
sos en contemplación superior, haciendo de la realidad de aquí 
abajo el símbolo de la realidad Altísima, es como se puede obte¬ 
ner la beatitud (cf. Ap 21,27; 22,14,15 et a/.)» 114 . 

Así pues, la esencia de esta integridad espiritual o virgini¬ 
dad de la persona 115 , considerada como experiencia personal, 


113 Ibid, 189. 

114 Ibid., 189. 

115 Tipológicamente, esta integridad de la persona encuentra su máxima 
realización en la virginidad de María, a la que Florenskij dedica un amplísimo estu¬ 
dio en las páginas centrales de la carta 10\ La Sofía. No pudiendo entrar en este 
tema, señalamos sólo algunos estudios: S. Obolensky, “La sophiologie et la mario- 
logie de Paul Florensky”, Unitas 1 (1946) I o , 63-70; 2 o , 31-49; H. ReiBner, “Sophia 



516 


SEGUNDA PARTE LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


da a luz el sentimiento de la makaria, beatitud o reposo: presen¬ 
cia de la eternidad en el corazón del hombre salvado, fruto de 
la obra de Cristo en el interior de la angustiosa búsqueda huma¬ 
na 116 . Esta makaria fue precisamente la aportación más profun¬ 
da del cristianismo naciente a un mundo y a una cultura agita¬ 
das por el temor a los demonios: 

«En el siglo I 9 , cuando el Lejano parecía tan próximo, cuando la 
Lengua de fuego ardía todavía sobre la cabeza del fiel, la Buena 
Nueva de la Beatitud ha permitido por primera vez a los hom¬ 
bres gozar de la dulzura del reposo y la calma después de la 
agitación vertiginosa de los pensamientos corruptibles; de este 
modo, ha liberado a la conciencia de los demonios que la pose¬ 
ían, y, por consiguiente, de la “demonofobia” y de la servidum¬ 
bre perpetuas. Cristo nos ha hecho salir del “mundo sin paz de 
la turbulencia”; he aquí por qué los primeros autores cristianos 
son tan sensibles a este nuevo don: el del reposo» 117 . 

En el seno de una búsqueda religiosa en ebullición, el cris¬ 
tianismo sembró la paz que anticipa el cumplimiento escatoló- 
gico del eterno reposo. La beatitud es, pues, el aspecto subjeti- 


- María. María, Thron der Weisheit Oder Maria, menschgewordene Weisheit? - 
Überlegungen zur Sophiologie von P.A Florenskij", Der christliche Osten 54 (1999), 
ni 2, 80-105. 

116 Todos estos aspectos se ven reflejados, señala Florenskij, también en los 
textos de la liturgia: «Todo el Oficio de la inhumación está construido sobre estas 
ideas inseparables de la justificación, del reposo, de la beatitud, de la inmortalidad, 
y sobre las ideas contrarias del pecado, de la agitación vana, del tormento, de la 
muerte. La victoria de Cristo sobre la muerte, el don de la vida, son considerados 
como el triunfo logrado sobre las pasiones terrestres, como la vigorización del 
ardor interno del alma pecadora, como la iluminación de las tinieblas pecaminosas, 
como la instauración "en las moradas de los justos", como la paz en Dios, el repo¬ 
so de los impulsos del pecado, de las obras que son “todas sombras sumamente 
impotentes, sueños tentadores". "Señor, da la paz al alma de tu servidor”, “Oh 
Cristo, da el reposo al alma de tu servidor": tal es el tema del oficio de difuntos. 
Todo el resto no es más su desarrollo, describiendo las condiciones interiores del 
reposo. (...) “Porque Tú eres la resurrección y la vida, y el reposo de tu siervo difun¬ 
to (Fulano), Cristo nuestro Dios...”», Ibid., 191-192. 

117 Ibid., 190. 
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vo de la integridad. Veamos cuál es, para Florenskij, su aspec¬ 
to objetivo y ontológico. 

3. En el ámbito objetivo: la Memoria divina 

Florenskij, en la última parte de la carta sobre El pecado, 
estudia el aspecto objetivo de la integridad espiritual, la ontolo- 
gía (como objeto del pensamiento) del hombre integro-salvado 
contemplada desde Dios: «La vida íntegra significa que el ser 
humano permanece entero e incorrupto. Tal es su definición, 
como ser "en cuanto a sí”. “Para sí", es beatitud de un corazón 
purificado y armonizado, es decir, que ha pasado del deseo sin 
límites a la mesura, dominado y hecho admirable por la mesu¬ 
ra. Se plantea una última cuestión: ¿qué es esta integridad 
"para otrcf’, y precisamente “para el Otro”? ¿Qué representa 
como elemento de la vida de Dios? Es “la memoria de Diod', Su 
"memoria eterrnt' (“veónaja pam/af*’)» 118 . 

La integridad espiritual es aquello que, como obra creativa 
del propio hombre realizada con todo su material empírico, se 
salvará del fuego de la prueba, por estar fundando en la fe, la 
esperanza y el amor y ser así el desarrollo personal, en la 
semejanza cumplida, del don de la imagen divina. Pues bien, 
desde el punto de vista ontológico, señala Florenskij, la integri¬ 
dad espiritual de la persona constituye su Eterna Memoria. Y 
esta integridad máximamente objetiva, en la medida en que es 
realmente «para el Otro», llega a ser un «elemento» de la mis¬ 
ma vida divina, permaneciendo eternamente conservada en la 
Memoria de Dios: este último aspecto será profundizado en el 
estudio del tema de la Sofía divina. Señalamos aquí algunos 
puntos de la original reflexión de Florenskij sobre este tema. 

3.1. La eterna Memoria como Verdad que vence al tiempo 

Antes de analizar la concepción de la Memoria, que 
Florenskij sitúa como un elemento eternizado en la misma vida 


118 Ibid., 193. 
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divina, conviene constatar cómo en el tema de la «Memoria 
para Otro» se resuelve la aspiración más honda del hombre 
griego en busca de una verdad que permanezca para siempre 
y que no pueda ser olvidada. Dado que en esta carta el tema de 
la Memoria es puesto en confrontación con las aporías de la 
cultura clásica y con su imposibilidad de instituir una memoria 
eterna que supere el poder de la muerte, será de ayuda recor¬ 
dar el significado anamnético que para Florenskij encierra la 
concepción de la verdad en el mundo griego, tal como señaló 
en la carta segunda, La Duda: 

«La concepción antigua de la muerte como tránsito a una 
existencia espectral, hasta la pérdida casi del conocimiento y de 
la conciencia de sí, y, en todo caso, como olvido de todas las 
cosas terrestres, esta concepción está representada simbólica¬ 
mente por la imagen de las sombras que beben el agua del río 
subterráneo del Olvido, el Letheo. La imagen plástica del “agua 
del Lethed', y toda una serie de expresiones (...), todo esto 
muestra claramente que el olvido era para el espíritu griego, no 
una simple ausencia de memoria, sino un acto especial que 
destruía una parte de la conciencia, que disolvía en ésta una 
parte de la realidad de lo que era olvidado; en otras palabras, no 
se trataba de una falta de memoria, sino de la fuerza del olvido. 
Esta fuerza era la del tiempo que todo devora. 

Todo fluye. El tiempo es la forma de existencia de todo lo 
que es. Decir: esto existe, conlleva decir: en el tiempo; porque el 
tiempo es la forma del flujo de los fenómenos. ‘Todo.fluye y se 
mueve, y nada permanece”, se lamentaba ya Heráclito. Todo se 
desliza a través de la conciencia y pasa, se olvida. El tiempo, 
chronos, produce los fenómenos, pero, como su figura mitológi¬ 
ca, Kronos, devora a sus propios hijos. La esencia misma de la 
conciencia, de la vida, de toda realidad, reside en su fluidez, a 
saber, en un cierto olvido metafísico. La filosofía más original de 
nuestra época, la filosofía del tiempo de Henri Bergson, está 
construida sobre esta verdad indudable: la idea de la realidad 
del tiempo y de su poder. Ahora bien, a pesar de la certeza de 
esta realidad, no podemos sofocar en nosotros la necesidad que 
experimentamos de aquello que no se olvida, de lo que es inol¬ 
vidable, de aquello que "permanece" en el curso del tiempo. Es 
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la a-letheia. La verdad para el Griego es a-lethe¡a, lo que puede 
quedar del flujo del olvido, de la corriente letal del mundo sensi¬ 
ble, algo que sobrepasa el tiempo, que se mantiene sin vaciar¬ 
se, y que guarda eternamente la memoria. La verdad es la 
memoria eterna de una cierta Conciencia. Es un valor digno de 
una conmemoración perpetua y capaz de la misma. 

La memoria quiere frenar el movimiento, pretende situar 
inmóvil ante ella el fenómeno fluido, opone una barrera a la ola 
del devenir. Por consiguiente, el ser no olvidado, que busca la 
conciencia, esta aletheia, es la corriente en reposo, el flujo dete¬ 
nido, el torbellino inmóvil del ser. El deseo de guardar en la 
memoria, esta “voluntad de no olvidar”, sobrepasan la razón; 
pero ésta aspira a esta contradicción de sí misma. Si la noción 
de memoria rebasa esencialmente los límites de la razón, la 
Memoria en su grado más alto, la Verdad, es tanto más superior 
a ella. La Memoria -Mnemosyne es la Madre de las Musas, de 
las actividades espirituales del hombre, de los compañeros de 
Apolo, de la creación espiritual. De este modo, el Griego de la 
antigüedad exigía de la Verdad el mismo signo que es indicado 
por la Palabra de Dios, donde se dice que “la verdad del Señor 
subsiste por siempre, le’olarri' (Sal 116,2) y también que ‘Tu ver¬ 
dad permanece de generación en generación" (Sal 118, 90)». 119 

En la presente carta el planteamiento es el mismo: «El río 
del Tiempo todo se lo lleva, y lo hace justamente porque en 
nuestro mundo nada tiene una firme raíz, solidez interna. (...) 
Todo es vicisitud, todo fluye y pasa alejándose. Una sola cosa 
permanece: Aletheia. La Verdad es lo Inolvidable, lo que las 
olas del Tiempo no pueden borrar, es el Firmamento al que el 
ácido de la Muerte no ataca; es la Esencia más substancial, 
donde no existe el No-ser». Dios mismo es la conciencia que 
guarda la memoria del tiempo, y, con esto, lo abre a la eterni¬ 
dad: «El ser perecedero de este mundo encuentra su protec¬ 
ción en Él, el Incorruptible; es de Él, del Fuerte, de quien recibe 
su firmeza-castidad. Dios otorga la victoria sobre el Tiempo, y 
esta victoria es el recuerdo que Dios, Aquél que nunca Olvida, 


119 Ibid., 18-19. 
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guarda: Él mismo está por encima del Tiempo y Él puede hacer 
que todo se comunique con la Eternidad. ¿Cómo? Acor¬ 
dándose» 120 . La eterna Memoria es, por tanto, la victoria de 
Dios sobre el tiempo. 

3.2. El sentido litúrgico de la Memoria 

Florenskij estudia en todo momento la derivación de la ter¬ 
minología filosófica a partir del ámbito del culto. En el caso de 
la memoria, la raíz semítica mr, (y a la concepción hebrea de 
la memoria tiene que referirse, como a su fuente, la anámnesis 
cristiana 121 ), que significa recordar, tenía el sentido de «nom¬ 
brar en el culto». De modo que «la noción misma de "hacer 
memoria”, acordarse, no es otra cosa que el reflejo de la con¬ 
memoración cultual; la memoria, en general, es una aplicación 
al hombre de lo que es propio de Dios, porque sólo Él posee la 
facultad de acordarse en sentido verdadero» 122 . 

De la liturgia cristiana estudia Florenskij particularmente la 
conmemoración de los difuntos, fuente de un sentido teológico 
muy profundo para la comprensión de la memoria. Las expre¬ 
siones «acuérdate, Señor de N.», y «concede la paz, Señor, a 
N.» son equivalentes, «porque el "apaciguamiento” por el Señor 
y su '‘conmemoración” significan lo mismo: la salvación de aquél 
cuyo nombre es pronunciado» 123 . Esto se muestra en el diálogo 
entre Jesús y el buen ladrón, que, pidiéndole a Jesús que se 
acordara de él, le respondió «hoy mismo estarás conmigo en el 
Paraíso» (cf. Le 23,42-43). En efecto, «“ser recordado” por el 
Señor es lo mismo que “estar en el Paraíso”. “Estar en el 
Paraíso significa subsistir por el ser de la memoria eterna, y, 
por consiguiente, tener una existencia eterna; por tanto, tener 


120 Itoid., 193. 

121 Cf. sobre la memoria hebraica: Schottroff, W., “Gedankerf im Alten 
Testament (Neukirchen 1964); Y.H. Yerushalmi. Zakhor. Storía ebraica e memoria 
(Parma 1983). 

122 Stolp 194. 

123 Ibid., 194. 
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una memoria eterna de Dios; pero nuestro recuerdo mismo de 
Dios es posible por el hecho de que Dios se acuerda de nos¬ 
otros» 124 . 

La memoria es el puente de la comunión, en Dios, entre los 
que aún viven y los que han muerto. Por eso su lugar de mani¬ 
festación y de efectuación es la conmemoración litúrgica. Un 
momento significativo de la liturgia bizantina de las exequias es 
la aclamación, repetida tres veces: «¡Eterna memoria! (veónaja 
pamiat)». La intención de la conmemoración perpetua es reco¬ 
nocer la capacidad del difunto de permanecer en la beatitud en 
el Seno de Dios. El sentido de «memoria eterna» es tanto obje¬ 
tivo como subjetivo, es decir: «“mi memoria eterna” significa la 
“memoria eterna" de Dios en relación conmigo, así como la mía 
en relación con Dios». Pero la reunión de los dos aspectos se 
da en el espacio de comunión de la Iglesia, por lo cual, en defi¬ 
nitiva, la memoria es «la memoria eterna de la Iglesia, donde 
Dios y el hombre se encuentran. Y ésta es la victoria sobre la 
muerte» 125 . La Iglesia, en su memoria litúrgica, es la síntesis 
misma entre los aspectos subjetivo y objetivo de la persona, y 
el aspecto más profundo de la vida eclesial es aquél que la 
constituye en el ámbito de la resurrección. 

3.3. El anhelo pagano de una conmemoración eterna 

El mundo pagano, para Florenskij, ha buscado en todas 
sus manifestaciones, sin poder conseguirlo, la instauración de 
una conmemoración eterna. Es el sentido, en primer lugar, del 
culto greco-romano, centrado en el "culto a los ancestros", que 
determinaba o impregnaba todas las manifestaciones culturales 
(porque la cultura proviene del culto): 

«El mundo pagano ardía en el deseo de la memoria eterna y la 
buscaba con ardor. Esta exigencia, esta angustia y este anhelo 
hacia lo eterno determinaban los aspectos más esenciales de 


124 Ibid., 193-194, 

125 Ibid., 195. 
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su organización. Si se exagera al afirmar que toda la creencia 
pagana, con todas las realizaciones de la vida antigua (y, ¿qué 
había en esta sociedad que no fuese un cumplimiento de creen¬ 
cias?), no era más que una inmensa variación sobre el tema del 
"culto a los ancestros", no se puede dudar de la importancia 
esencial del culto para el paganismo, sobre todo greco-romano. 
Su voz abarca casi todas tas otras voces culturales, o, por lo 
menos, acompaña a cada una de ellas constituyendo el fondo 
mismo del ser social. Pero, ¿qué significa esta comunión con los 
difuntos, sino una tentativa de efectuar su conmemoración reli¬ 
giosa, una respuesta al deseo inquieto que experimentaban los 
ancestros de estar siempre presentes en la memoria de su pos¬ 
teridad, de la presente tanto como de la futura?» 126 . 

La misma fuente de la vida, que es la generación, era ya, 
señala Florenskij siguiendo a Platón, un deseo de eterna 
memoria: 


«La vida es creación. ¿Es otra cosa que engendrar hijos espiri¬ 
tuales, regenerar a los hombres según su imagen divina? Por 
otra parte, la vida es engendrar. Engendrar es justamente crear, 
formar en el mundo seres humanos a su imagen, la cual es dada 
por Dios. Tanto en el dominio espiritual como en el corporal, la 
vida quiere propagarse. ¿Cómo? Dejando en el tiempo su pro¬ 
pia imagen, como el arco de fuego que sigue a una estrella 
fugaz. La creación de la vida realiza el recuerdo de aquél que 
creó, y por tanto, como lo explica Diotima la sacerdotisa en 
Platón [Symposion, 206 b-209], el deseo de crear espiritual o 
carnalmente, el deseo de engendrar, en el espíritu o en la car¬ 
ne, es decir, el eros, no es otra cosa que la búsqueda interior, 
incoercible e inalienable, a la que el alma se entrega, de la 
memoria eterna. Así pues, el espíritu más profundo del paganis¬ 
mo lo reconoce: la inclinación amorosa, la fidelidad conyugal, el 
amor de los padres por su progenie, todas las actividades supe¬ 
riores, en fin, la vida misma, están fundadas nada menos que 
sobre el deseo de la memoria eterna» 127 . 


126 Ibid., 196. 

127 Ibid., 196. 
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El paganismo, sin embargo, como estructura religiosa, es 
incapaz de aportar en realidad la eterna memoria, porque no 
puede crear más que una conmemoración temporal, como tem¬ 
porales son los seres que recuerdan: 

«Pero, del mismo modo que este deseo y esta sed son inheren¬ 
tes al ser humano y son, por tanto, sin ninguna duda, legítimos, 
asimismo hay que constatar que resultan insuficientes, insatis¬ 
factorios en el paganismo. En efecto, el hombre busca allí el 
amor, no del Dios eterno, sino el de su compañero en la muer¬ 
te. Para obtener el recuerdo, se dirige no a Aquél que es por 
siempre ( Prisno-suéóemu ), sino a aquél que va pasando ( mimo- 
iduécemu) en el curso de las generaciones, de las cuales cada 
una es "un sueño engañoso”, y que por tanto, en su conjunto, no 
representan esencialmente más que un vapor y un espejismo. Y 
no sólo es fantasmagórico el paso de las generaciones que apa¬ 
recen y que desaparecen como las hojas de los árboles, sino 
que también la humanidad, el Gran Ser mismo, consolación de 
Augusto Comte, es ilusión. Su recorrido va “ek medenos eis 
ouden, de la nada a la nada” [Eurípides, Meleagro ]. Aquéllos 
mismos que están embarcados en el Tiempo, no es la memoria 
eterna lo que pueden conferir a sus ancestros, no es más que 
un recuerdo temporal, aunque fuese perdurable, incluso indefi¬ 
nido. Y, ¿qué significa el recuerdo humano, tan impotente como 
ef pensamiento humano?» 120 . 

Sólo el Dios Vivo puede aportar la eternidad de la conme¬ 
moración, porque sólo su recuerdo coincide con el pensamien¬ 
to mismo creador: «Dios posee un pensamiento creativo, “Él 
piensa cosas”; de este modo, Su memoria eterna sitúa con 
potencia y realidad en la Eternidad lo que ya ha pasado en el 
Tiempo. El pensamiento humano, y sobre todo el de la humani¬ 
dad perversa y enferma, no hace más que situar en el Tiempo, 
sin fuerza y de una manera ilusoria, lo que no existe ya en él; 
intenta vanamente atrapar unas sombras fugaces» 129 . 


128 Ibid., 197. 

129 Ibid., 197, 
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La impotencia para crear una eternidad en la memoria se 
ve reflejada paradigmáticamente en el aspecto del arte sepul¬ 
cral de la antigüedad: 

«¿Comprendían los paganos la insuficiencia de esta concepción 
“temporal”? ¿Se sentían insatisfechos de este memoria tempo¬ 
ral? ¿Deseaban otra conmemoración, eterna, del alma? No 
podemos dudarlo. Todas las figuras de la antigüedad tienen 
sobre los ojos el velo negro de la muerte. Opresión implacable en 
Oriente, melancolía cenicienta en Egipto: tal es el humor habitual 
de los Ancianos, cuando no es el olvido insensato en el éxtasis 
orgiástico. (...) “Los Griegos venían a las tumbas de sus muertos, 
no para llorar, sino para recordárselos tales y como eran durante 
su vida”. ¿Qué hacer, sino resignarse y aceptar?» 130 , 

Los griegos, concluye Florenskij, «consideraban la muerte 
con una tristeza sin esperanza y la idea del carácter espectral 
de la existencia de ultratumba se presentaba para ellos con una 
nitidez inevitable» 131 . Por eso la vida de ultratumba es concebi¬ 
da como un espacio irreal, un pálido reflejo de la vida en el tiem¬ 
po: «A pesar de una conmemoración incesante, no existe 
memoria eterna para los muertos ni, por tanto, realidad de ultra¬ 
tumba. (...) La vida de ultratumba no es más que una semejan¬ 
za, vaciada y descolorida por el Tiempo, de la vida terrestre». Y 
la razón de esta concepción de la muerte es clara: «Para la 
humanidad que no conoce o que no desea a Aquél Que Es, una 
tal concepción del más allá de la vida es la única posible; en 
cualquier caso, es la menos desconsoladora». Porque «ni el 
culto creciente de los “grandes hombres”, de los “héroes”, que 
hipnotiza a las masas, ningún discurso ni relato, ninguna publi¬ 
cación popular, celebración ni clamor serán capaces de ahogar 
esta verdad, evidente incluso para los paganos de la antigüe¬ 
dad (...), a saber: que si no hay Memoria Eterna, todo recuerdo 
provisorio no es más que un mediocre consuelo» 132 . 


130 Ibid., 198. 

131 Ibid., 199. 

132 Ibid., 199. 
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También para Solov’év la humanidad natural era incapaz 
de aportar a los difuntos una conmemoración eterna, y, en ella, 
el reposo en la finalidad de la creación. Citamos una página de 
gran belleza del gran filósofo ruso, que concuerda plenamente 
con todo el sentido de la Memoria y del resposo que hemos 
considerado en Florenskij: 

«Ya en el culto pagano de los ancestros el vínculo natural de la 
sucesión de las generaciones tendía hacia un significado espiri¬ 
tual y moral. Por la revelación del sentido absoluto de la vida en 
el cristianismo se hizo posible la plena realización de este vín¬ 
culo religioso con los ancestros. En lugar de ofrecer a los difun¬ 
tos en los sacrificios un alimento material, como contrapartida 
del cual aquéllos venían en ayuda de los vivos en las cosas de 
este mundo, se instituye una acción espiritual recíproca por la 
oración y los sacramentos: desde ambos lados se reza los unos 
por los otros, desde los dos lados se presta asistencia para 
poder alcanzar el bien eterno; se trata de un bien absoluto, la 
salvación del alma. Recuerdo eterno, reposo con los santos, 
resurrección universal de la vida: he aquí lo que los vivos dese¬ 
an para los difuntos, lo que les ayudan a obtener, y es en esto 
donde esperan de los difuntos el mismo socorro para ellos mis¬ 
mos. (...) Eterna memoria: esto no quiere decir, ciertamente, que 
los hombres se acordarán sobre la tierra del difunto como de 
alguien que ha sido, pero que no es ya; en primer lugar, esto no 
le serviría de nada al difunto, y, en segundo lugar, sería una 
cosa imposible, porque la humanidad terrestre misma no debe 
esperar para sí una continuación eterna de su existencia tempo¬ 
ral, si es que existe algún sentido en el mundo. Nosotros pedi¬ 
mos de Dios, no de los hombres, una conmemoración eterna, es 
decir, pedimos que el difunto resida en el Espíritu eterno de 
Dios. “Conceder una conmemoración eterna” significa hacer al 
hombre conforme a su idea eterna, a la ¡dea eterna de Dios que 
le concierne, y establecerlo en el dominio de la existencia abso¬ 
luta e inmutable. En comparación con las ansiedades de este 
mundo, es un eterno reposo. La muerte, por sí misma, no es un 
reposo, y los difuntos, en la humanidad natural, pueden llamar¬ 
se con más justeza difuntos sin reposo (...). La quietud que pedi¬ 
mos para nuestros difuntos depende del recuerdo eterno que 
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Dios les otorga. Confirmados en su idea absoluta, encuentran 
en ella una garantía cierta e inalienable de la realización final del 
Bien perfecto en el mundo; es ésta la razón por la que no pue¬ 
den ya estar inquietos; la distinción entre el presente y el porve¬ 
nir existe todavía para ellos, pero nungún elmento de duda o de 
inquietud se vislumbra en este porvenir; éste no está separado 
de ellos más que por un plazo necesario, y pueden ya conside¬ 
rarlo sub specie aeternitatis (...); mientras que para los que han 
muerto en la humanidad natural el porvenir, aunque se convier¬ 
te en su interés principal, sigue siendo, no obstante, un enigma 
angustioso y un misterio. (...) El reposo eterno no es inactividad. 
Los difuntos permanecen activos, pero el carácter de su activi¬ 
dad ha cambiado esencialmente, no procede ya de la tendencia 
inquieta hacia un fin distinto e incierto; sino que se efectúa por 
la razón y la fuerza de una vinculación ya alcanzada y perma¬ 
nente con el Bien absoluto; precisamente por esto, en este caso, 
la actividad es compatible con una quietud sin turbación ni pre¬ 
ocupación. Y, así como la acción benéfica de los difuntos mani¬ 
fiesta los vínculos morales que los unen a sus prójimos según la 
naturaleza, es decir su posteridad viviente, asimismo, en su 
reposo beato son inseparables de sus prójimos en Dios y en la 
eternidad es el reposo con lo santos» 133 . 

En resumen de todo este apartado: la memoria humana, 
lacerada por las contradicciones, anhela al Sujeto Trinitario que 
recuerde eternamente la Verdad del tiempo, y clama por la 
Conciencia divina que instaure en su seno, eternamente, la vida 
por Ella conmemorada. La Memoria divina es, de este modo, la 
fuente de la Verdad 134 , y «la verdad manifestada es el amor». 
Por eso, la eterna Memoria es el amor que recuerda la vida. La 


133 V. Soloviev, La justifícation du Bien. Essai de philosophie morale (París 
1939) 412-413. Sobre este tema, cf. también el escrito de N. Arseniev, O preodo - 
lenii smerti [Sobre la superación de la muerte] en Id., O Ziznipreizbytoóestvuju&óej 
(Bruxelles 1966) 270-277. 

134 «Lo que, en Dios, se llama la “memoria", se confunde absolutamente con 
el pensamiento divino, porque en la conciencia de Dios el Tiempo coincide con la 
Eternidad, lo empírico con lo místico, la experiencia con la creación. El pensamien¬ 
to divino es creación perfecta, y Su creación es Su memoria. Acordándose, Dios 
piensa; pensando, crea», Stolp 202. 
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Verdad es la eterna memoria de la vida en el amor* 35 . Esta 
Memoria-amor es el fundamento último y omniabarcante de la 
Verdad objetiva, la Verdad que está apoyada en la columna y el 
fundamento de la Iglesia. 

El anhelo humano de una conmemoración eterna se 
encuentra, por tanto, realizado en la anámnesis eclesial. 
Acerquémonos ahora a este último aspecto desde la perspecti¬ 
va de la filosofía del culto. 

3.4. La objetivación de la afectividad en la memoria litúrgica 
eclesial 

En la lección Sacramentos y ritos 136 investiga Florenskij la 
ontología del culto en relación con la antropología: el culto tie¬ 
ne la función de objetivar, elevar y dar un sentido absoluto a los 
estados casuales de la afectividad humana, que conducen, por 
sí mismos, a la desesperación. El culto se inserta, de este 
modo, en el centro de la contradicción, presente en todos los 
campos, pero esta vez Florenskij tiene en cuenta el campo 
afectivo: a partir de los sentimientos humanos, el culto forja lo 
humano eterno por la acogida de la vida del hombre en el seno 
del Hombre Ideal, (Cristo), y en su Iglesia, esencia de la huma¬ 
nidad. La Memoria divina se convierte en memoria cultual. Con 
ello la anámnesis litúrgica conduce a la síntesis la oposición 
que lacera el fundamento mismo de la ontología humana en sus 
categorías fundamentales: la ousía y la hipóstasis. 

Un ejemplo particular sirve para ilustrar el trabajo que el 
culto lleva a cabo con el material de la afectividad humana. Es 
un canto de la liturgia fúnebre: «El sollozo ante la tumba se con¬ 
vierta en canto de aleluya», que reúne muchos aspectos de la 
vida eclesial en un solo punto de vista, y explica la naturaleza 
de la liturgia. Este canto toca el corazón del problema radical del 


135 Cf. M.l. Rupnik, Dire l'uomo, cit., Vol. 1: Persona, cultura delta Pasqua; 
cap. I o . La venté, eterna memoria delta vita, 19-58. 

136 Lección 4 B . Tainstva i obrjady, FK 126-152. 
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hombre: «mil motivos de desaliento nos tientan» 137 . Es el pro¬ 
blema de la muerte. El canto invita a que la alabanza al Dios tri¬ 
no, la palabra de la alegría más grande posible, que abraza al 
universo entero, el “aleluya”, sustituya y transfigure el sollozo 
ante la tumba: 

«La oscuridad inhumana impenetrable, no transfigurada, de la 
desesperanza, se vuelve humana cuando es iluminada, cuando 
es transfigurada, cuando se transforma en el impulso de la ala¬ 
banza del Altísimo. El velo impenetrable del nubarrón que hace 
opaco al corazón se vuelve luminoso. No es suprimido nuestro 
dolor, no es prohibido, no es dejado de lado, no es encerrado en 
el sótano, en la clandestinidad del alma, no. Esto significaría 
desgarrar el alma, conducir a la desesperación al alma que tie¬ 
ne una losa en el corazón en el desfile fúnebre. Esto significaría 
dejar que el sordo dolor animal siguiese siendo animal, que el 
hombre no superase lo animal. Es necesaria otra cosa: su mis¬ 
mo dolor ante la tumba transformarlo en la más grande alegría 
espiritual: aquella fuerza que está a punto de arrancar una blas¬ 
femia contra el Creador, transformarla en un canto de alabanza 
a Él, la maldición que hormiguea en el día de la desesperación, 
convertirla en acción de gracias, la exclamación: “que no sea 
así" en el consentimiento: “que así sea”, el sollozo sobre la tum¬ 
ba en la canción de “aleluya" sobre la tumba. Es necesario curar 
las heridas del alma, los traumas del a/ma» 138 . 

«Curar el alma» es precisamente la tarea del culto, que 
toma el “simple dato”, casual y contradictorio, de la afectividad 
natural, para encarnar en él la luz de la Verdad eterna, transfi¬ 
gurándolo en su Memoria viviente. El culto transforma el senti¬ 
miento natural en canto y en gesto sagrados: «lo casual es 
constituido por el culto en algo debido, lo subjetivo es sosega¬ 
do en lo objetivo. El culto transforma el dato natural en ideal». 
Pero lo ideal no es abstracto, sino que afirma, transfigurándola, 
toda la plenitud del dato natural; por eso el culto pretende «no 


137 Ibid., 128. 

138 Ibid., 128. 
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impedir los movimientos naturales, no entorpecerlos, no reducir 
la riqueza de la vida interior, sino, por el contrario, afirmar esta 
riqueza en su plenitud, consolidarla, cultivarla» 139 . Negar el 
afecto -¿con qué derecho?, ¿en virtud de qué “idea” abstracta 
o de qué norma?- significaría «desechar en su misma raíz la 
naturaleza del hombre, un abismo que es generador de afectos 
y que no contiene en sí mismo otra cosa más que afectos». 
Luchar contra los afectos significa emponzoñar el corazón 
humano con nuevas pasiones, porque «el afecto contenido con¬ 
sume el alma y el cuerpo», y, si la operación tuviera éxito, 
supondría «castrar y matar la humanidad, privándola de su vita¬ 
lidad, de sus fuerzas, y finalmente, también de la misma 
vida» 140 . 

La tarea del culto, idéntica a la del dogma en relación con 
las contradicciones de la razón, es descubrir a la afectividad 
una ley nueva, espiritual, no suprimiendo el afecto, sino condu¬ 
ciéndolo hasta su último límite contradictorio e invitándolo al 
salto de la fe: 

«La actividad del culto es otra. Afirma toda la naturaleza huma¬ 
na, con todos sus afectos; conduce cada afecto a su máxima 
amplitud posible, para abrirle el espacio libre, ilimitado, de una 
salida; lo conduce a una crisis benefactora, purificando y curan¬ 
do estos traumata tes psyches. No sólo permite al afecto llegar 
hasta el final, sino que exige su máxima intensidad, lo amplía, lo 
agudiza, incluso sugiere e instiga al afecto. De este modo, otor¬ 
gándole un pleno reconocimiento, confirmando al afecto en su 
derecho, el culto lo transfigura. Los "sollozos ante la tumba" se 
transforman en el “aleluya” de alabanza, lo que ha sido cantado 
dirigiéndose hacia lo alto, lo terreno, en celeste. Es transfigura¬ 
do, porque el culto saca a la luz el afecto, y lo pone en eviden¬ 
cia con más fuerza y potencia de lo que el afecto puede ser evi¬ 
denciado en su estado meramente natural. El culto suprime las 
prohibiciones {...). Ahora nuestro afecto, suscitado y llamado 


139 Ibid., 129. 

140 Ibid, 129. 



530 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


desde arriba, existe ya sobrenaturalmente, de un modo más que 
natural; y no está ya sometido a sus propias leyes, sino a otras, 
que no provienen de su misma naturaleza, es arrastrado hacia 
el torbellino celeste. Y, arrastrado, gira en él, adentrándose cada 
vez más alto, cada vez más lejos de nuestra existencia terrena 
y subjetiva; ahora deja de ser un mero estado casual nuestro, y 
se convierte en una verdad universal objetiva» 141 . 

En esta labor del culto se manifiesta, como en su fuente, la 
tarea de la misma cultura, que procede del culto. Esta tarea es 
«transformar la vida en armonía, toda la vida, en todas sus 
manifestaciones». Sería un ideal imposible e ilusorio si la 
«Verdad universal objetiva» a la que hay que elevar los estados 
casuales de la vida no fuese una Verdad personal, que llevase 
a cabo la transfiguración y en la que ésta fuese acogida eterna¬ 
mente. El hombre, en efecto, «no es dejado solo en su subjeti¬ 
vidad impotente, en su propio autoenclaustramiento, en su ser 
condicionado». El culto es el «ámbito en el que los simples 
estados son elevados a norma», afirmando “idealmente” (en un 
nivel supremo de realidad) lo personal: «el culto da salida a las 
lágrimas, sugiere estos lamentos concretos, que nunca se nos 
hubiera ocurrido proferir, los más adecuados, propios para cada 
uno, personales para cada uno, llora con nosotros y por nos¬ 
otros, expresa aquellas palabras que constituyen aquello mis¬ 
mo que habríamos querido decir, pero que nunca nos hubiéra¬ 
mos atrevido a pronunciar» 142 . Y da a nuestros estados casua¬ 
les la forma universal de la humanidad ideal, los humaniza en 
la fuente misma de la humanidad, Cristo Jesús: 

«Por medio de la palabra, otorga a nuestra turbia pena indivi¬ 
dual, que es caótica, articulada casualmente, y quizá se presen¬ 
ta incluso ilícita en nuestra conciencia, una forma universal, la 
forma de la humanidad pura: eleva nuestra pena natural en nos¬ 
otros, y a nosotros mismos en ella, hasta la humanidad ideal, 
hasta la misma naturaleza humana universal, creada a imagen 


141 ibid., 129. 

142 Ibid., 130. 
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de Cristo, y con ello transfiere nuestra pena desde nosotros has¬ 
ta la Humanidad Pura, hasta el Hijo del Hombre, y nos descar¬ 
ga individualmente, nos libera, nos cura, nos aligera. ¡Él es el 
Liberador!» 143 . 

Esta “pena transfigurada”, esta afectividad que ha entrado 
en el seno de la humanidad ideal y se ha objetivado en la 
Verdad, vuelve a la vida para humanizarla. Ella sí puede ya 
«transformar la vida en armonía, toda la vida, en todas sus 
manifestaciones»: «Y entonces, iluminada y transparente, no ya 
personal y subjetiva, sino ontológica y objetiva, no casual, sino 
preestablecida en la Verdad, nuestra pena se convierte en el 
motor de la vida, se hace recuerdo de los difuntos, se constitu¬ 
ye en la fuente de nuestra humanización. Y no sabemos ya si no 
hemos recibido más de lo que hemos perdido» 144 . 

El culto es la Memoria de la Iglesia, y ésta es el alma de 
la humanidad. Es la memoria litúrgica de la Iglesia la que reco¬ 
ge las palabras más íntimas del corazón humano. Las palabras 
no pueden quedar encerradas, no pueden no comunicarse a 
otro. Las palabras que no tienen salida arden por dentro y con¬ 
sumen el alma. Pero, ¿quién puede escuchar las palabras más 
secretas? 

«No hay alma humana capaz de escuchar esta palabra. Existe, 
sin embargo, el Alma de la Humanidad, la Humanidad Misma, lo 
Humano Mismo (Samoe óeloveóestvo, Samaja ¿eloveéennost), 
la cual, infinitamente atenta a cada alma particular, es capaz de 
escuchar toda palabra humana, y no con repugnancia, no con 
menosprecio, sino gustosamente, porque en cada una de las 
palabras se revela su propia resonancia. Sí, un hombre es 
demasiado sordo para poder escuchar las palabras que me que¬ 
man por dentro; pero lo Humano Puro es la Iglesia, que no des¬ 
deña mis susurros más lastimosos. (...) El culto da siempre más 
de lo que pedimos, e incluso más de lo que podemos desear, 


143 Ibid., 130. 

144 Ibid.. 130. 
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infinitamente más, y siempre, siempre hay suficiente para nos¬ 
otros en este tesoro de la humanidad»» 145 . 

Es la Iglesia, pues, en su anámnesis litúrgica, lo Humano 
Puro y universal, el ámbito de gracia sobreabundante que reco¬ 
ge y transfigura la palabra inexpresable y perecedera del indivi¬ 
duo, palabra que, de otro modo, quedaría encerrada y sepulta¬ 
da en el ser singular, quedaría sin Memoria eterna que la hicie¬ 
ra verdadera. 

Concluimos de este modo nuestra reflexión sobre la Eterna 
Memoria. Nuestro objetivo en esta capítulo ha sido presentar 
los límites superior e inferior, en sus polos subjetivo y objetivo, 
entre los que transcurre, para Florenskij, el camino de la salva¬ 
ción. Los elementos superiores, la integridad-santidad y la 
Memoria, cuyas bases teológicas hemos señalado aquí, los 
veremos llenarse de un contenido existencial en los dos capítu¬ 
los siguientes, dedicados a la segunda de las antinomias de la 
salvación: la antinomia ascética. 


145 Ibid.. 131. 



Capítulo 9 o 

LA ANTINOMIA ASCÉTICA (1): EL MISTERIO 
DE LA LIBERTAD ESPIRITUAL 


Hemos expuesto en el capítulo anterior la antinomia radical 
de la salvación: sus límites escatológicos, que, objetivamente, 
son el infierno y la eterna Memoria. La persona se encuentra, 
en su condición terrena, en la zona intermedia: en tensión entre 
el pecado y la integridad. Sólo el amor, señalaba Florenskij, 
podía arrancar a la persona del límite inferior de la desintegra¬ 
ción, y adelantar en ella, no ya como un límite potencial, sino 
como un infinito actual, la makaría de la vida en Dios. Ahora se 
trata de saber cómo y en virtud de Quién se realiza la victoria 
del amor en la vida. 

La respuesta de Florenskij, en La columna y en el resto de 
su obra, es clara: sólo el amor de Cristo puede salvar a la per¬ 
sona. La exposición de la teodicea comenzó bajo el Rostro del 
Salvador: «En el fondo del nicho de arcilla, igual que antes, arde 
la vela de aceite, proyectando hacia arriba un haz de luz, hacía 
el icono del Salvador, el Rostro “que no ha sido hecho por mano 
de hombre”» 1 . Esta luz ascendente hacia Cristo es el anhelo y el 


1 Stolp 9. 
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movimiento de la conciencia, que, en la andadura gnoseológica 
de la teodicea, encontró en la Verdad de Cristo la “masa de aper¬ 
cepción" hacia la que dirigir su búsqueda de la certeza; ahora, 
en la exposición de las vías de la salvación, la misma concien¬ 
cia se dirigirá hacia el Rostro de Cristo para buscar la certeza 
vivida, la makaría : encontrará el misterio de la libertad espiritual. 

Efectivamente, para superar el límite inferior del pecado y 
situarse en una tensión creativa hacia el límite superior, el hom¬ 
bre ha de encontrar el símbolo de su propia salvación, un anti¬ 
cipo visible de su propia plenitud personal, un infinito actual que 
concentre todos sus esfuerzos, y justifique la dinámica de la 
búsqueda personal de realización y equilibrio con todas sus 
contradicciones. Este símbolo-real será el Rostro de Cristo, y la 
tendencia a la salvación se verterá en la búsqueda de la propia 
persona en Su plenitud ideal. El traspaso seguirá entonces el 
doble momento de la ascética; el negativo, la superación del 
pecado, y el positivo, la orientación de la vida entera hacia el 
Logos encarnado. Sólo en Cristo está la salvación, porque sólo 
Él es el Logos, el Sentido que vence al Caos en el espíritu y en 
la vida objetiva del cosmos. 

Una nueva antinomia se presentará ante el asceta: el mis¬ 
mo camino ascético, en la vida en Cristo, será una síntesis espi¬ 
ritual compleja que anuda múltiples contradicciones. La afronta¬ 
remos en la segunda parte de la exposición de la ascesis, en el 
capítulo siguiente. En éste investigamos los caminos del 
encuentro con Cristo, y su significado para el curso de la refle¬ 
xión de Florenskij. Éste será el argumento: 

Se trata, en primer lugar, de encender la luz. La luz es en 
los escritos de padre Pavel, como en el Nuevo Testamento, sím¬ 
bolo y presencia de la realidad. El primer camino salvífico es la 
apertura a lo real y a su último fundamento divino. En el pensa¬ 
miento de Florenskij, la apertura misma a la realidad es ya una 
vía de salvación, si no la más importante. Pero encender la luz 
supone enfrentarse con un peligro: el engaño de la luz ilusoria 
de la propia conciencia. Opuesto al verdadero realismo está el 
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ilusionismo, que se extiende en la cultura, pero nace en el cora¬ 
zón de la persona. Superarlo supone el discernimiento espiri¬ 
tual y, sobre todo, la invocación y la apertura a Cristo, porque 
«sin Él no podemos hacer nada», afirma Florenskij, haciéndose 
eco de la afirmación fundamental de la teología de la gracia, y 
convirtiéndola en la base de sus reflexiones en torno a Cristo 
como orientación verdadera de la cultura 2 . Sólo su fuerza ven¬ 
ce la raíz del pecado. En esta apertura e invocación se escon¬ 
de precisamente el misterio mismo de la libertad espiritual. En 
ella tiene su origen el acto de la cosmo visión, ella es la que ali¬ 
menta la concepción integral del mundo: en la luz, el hombre no 
ve ya el mundo como un simple producto de su subjetividad, 
sino que alcanza su objetivo fundamento ontológico, en el que 
se tiene que apoyar. Descubre la ontología de la luz. La santi¬ 
dad y la luz se corresponden. El hombre descubre el mundo 
como creación, y supera así su propio ilusionismo y perspecti- 
vismo. Está preparado para adentrarse en la antinomia de la 
ascesis, para repetir en su vida la dinámica ontológica de la 
tiniebla a la luz. Será entonces como el iconógrafo, que mani¬ 
fiesta en su obra la vocación ¡cónica de su propia persona, plas¬ 
mando en el mismo proceso de la pintura del icono el proceso 
ontológico de la creación en la luz. 

Este primer paso ascético tiene también una correspon¬ 
dencia sacramental la máxima apertura a lo real se da en el 
consentimiento del orante al acto del propio transcendimiento 
en la invocación del Nombre divino. En este acto de oración cul¬ 
mina todo el proceso de la realidad del sacramento y de su 
reconocimiento. 


A. El ilusionismo y el realismo 

La cosmovisión que busca Florenskij contrapone el “realis¬ 
mo eclesial” al “ilusionismo” en la cultura y en la vida. Espe- 


2 Kul'turno 443. 
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cialmente en sus estudios sobre la perspectiva y su significado 
en la concepción del mundo 3 , descubre en la raíz de lo que él 
llama «la cosmovisión renacentista» una tendencia a sustituir la 
percepción inmediata y directa del mundo por los productos 
abstractos de una racionalidad que, no enraizándose en lo real, 
pretende construir con sus esquemas una mera ilusión de rea¬ 
lidad 4 . Veamos cómo describe Florenskij ambas tendencias cul- 


3 Obratnaja perspektiva [La perspectiva inversa], ITPI 9-72; Florenskij repi¬ 
te sus análisis y conclusiones en pasajes enteros de la obra Analiz prostranstven- 
nosti i vremeni v chudoíestvenno-izobrazitel'nych proizvedenijach [Análisis del 
espacio y del tiempo en las obras de arte figurativas] (Moskva 1993), y culmina con 
este tema el ciclo de las lecciones sobre la visión cristiana del mundo, cf. Kul'tumo, 
lecciones 19 a y 20*. 477-485, Sobre la historia y el sentido de la perspectiva rena¬ 
centista, cf, J.-C. Larchet, “Lo spazio nell'arte rinascimentale e nell'iconografia orto- 
dossa" en Aa.Vv., In un altra forma. Percorsi di iniziazione all'icona (Sotto il Monte 
Bg - Schio Vi 1999) 101-154. Larchet llega a las mismas conclusiones que 
Florenskij: «Como la construcción perspectivística central moderna no es una sim¬ 
ple cuestión de estilo, sino que constituye la forma simbólica de una determinada 
concepción del hombre y del mundo, así el modo de componer de la iconografía 
tradicional constituye, también, la forma simbólica de una específica visión espiri¬ 
tual y, por consiguiente, no se deja explicar con factores referentes al estilo o a la 
historia. (...) Frente a un arte naturalista y, por tanto, unidimensional, que, por 
medio de la perspectiva central, crea una falsa visión del mundo visible y acaba 
engañando y creando una ilusión en el espectador, la iconografía permanece ani¬ 
mada, en todo su desarrollo, por una búsqueda escrupulosa de la verdad», 150- 
151 . 

4 Florenskij ve en el arte, por una parte, una actividad simbólica, que no ha 
de sustituirse de un modo ilusorio a la realidad a la que sirve de expresión: «nos 
acercamos a la noción del símbolo en el sentido más amplio de la palabra. El sím¬ 
bolo es una realidad que lleva en sí la energía de otra realidad, una realidad ulte¬ 
rior que nunca está revelada en sí misma. Por consiguiente, concebimos la obra de 
arte como una ventana a través de la cual vemos una cierta realidad, pero que no 
se identifica de hecho con aquella realidad», Lecciones en el VChUTEMAS. año 
académico 1923-24, en: P. Florenskij, Lo spazio e il tempo nell'arte (Milano 1995) 
252. Por otra parte, Florenskij intenta discernir por medio del arte, en cuanto sím¬ 
bolo, no sólo la expresión de la realidad más alta de la que se hace transparente, 
sino también el reflejo del estado espiritual de una época determinada, que, utili¬ 
zando unos u otros medios de expresión, es decir, en su estilo, expresa la propia 
relación con la realidad y con la vida. Por ejemplo, por lo que respecta a las coor¬ 
dinadas del espacio y del tiempo, su utilización en una época determinada «mani¬ 
fiesta (...) una determinada tensión espiritual de la época. Ya esta sola condición 
debería sugerir la idea de las diversas posibilidades de percibir, de interpretar y de 
representar el tiempo según el carácter espiritual de la época», Lo spazio e il tem¬ 
po nell’arte, cit., 134. Por eso el arte se convierte en un medio privilegiado de dis- 
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turales, para buscar después, en sus escritos, elementos de un 
discernimiento espiritual. 


1. La perspectiva y el esquema, el icono y el nombre 

Llevando a cabo un balance de su pensamiento a este res¬ 
pecto, Florenskij describió qué entendía precisamente por ilu- 
sionismo y por realismo. En el capítulo 5- de la primera parte de 
su metafísica concreta 5 contrapone claramente Jas dos tenden¬ 
cias o "vertientes del pensamiento”. 

Comienza Florenskij distinguiendo las dos facultades que 
han dado origen a los distintos tipos de arte: la vista y el oído, 
que han producido el arte pictórico y el "arte de la palabra". Para 
Grecia la visión era lo más importante, mientras que para el 
Oriente prevalecía el oído 6 . Estas dos facultades son esencia¬ 
les, dice Florenskij, también para el conocimiento, y a partir de 
su utilización puede hacerse un balance sobre la actividad del 
conocer en general. Dos actitudes son posibles, dependiendo 
de la relación de estas facultades con su objeto: el realismo o el 
ilusionismo: 

«El conocimiento crea símbolos, símbolos de nuestra relación 
con la realidad. El presupuesto de nuestra actividad, da igual si 
se trata del arte pictórico o del arte de la palabra, es la realidad. 
Necesitamos percibir la existencia efectiva de aquello con lo que 
entramos en contacto, para que nazca una actividad cultural que 
sea reconocida en su conjunto como necesaria y valiosa: sin la 
presuposición de este realismo nuestra actividad se mostraría o 


cernimiento espiritual de la cultura, en cuanto que «las imágenes del arte son fór¬ 
mulas de comprensión de la vida, paralelas a las de la ciencia y la filosofía, (...) El 
arte muestra en sus obras, de un modo más sutil, todas las inclinaciones de una 
concepción del mundo, sea filosófica, sea científica», Ibid., 15-16. H. Sedlmayr lle¬ 
vó a cabo un estupendo ejercicio de discernimiento a partir del arte en su obra H. 
Sedlmayr, Perdita del centro. Le arti figurativo del diciannovesimo e ventesimo 
socolo come sintomo e símbolo di un'época (Roma 1983). 

5 Cf. Itogi [Balance], SCT-3(1) 364-372. 

6 Cf. Ibid., 364 
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bien como externamente provechosa, sirviendo para la conse¬ 
cución de sencillos fines ambiciosos, o bien como causa de dis¬ 
persión en la exterioridad, como entretenimiento, como un artifi¬ 
cioso llenar el tiempo. Si no comprendemos que todo acto de 
cultura es realidad, es decir, que proporciona a nuestra concien¬ 
cia realidad, no estaremos en disposición de reconocerle unos 
valores interiores y una verdadera humanidad. El ilusionismo es 
una actividad que no cuenta con la realidad, que niega esencial¬ 
mente los valores humanos: el hombre singular se encierra aquí 
en lo subjetivo y corta de este modo todo vínculo con la huma¬ 
nidad, y con ello, con la naturaleza humana. Si la realidad del 
mundo no es ya percibida, entonces sucumbe también la unidad 
de la conciencia universal, y consiguientemente la unidad mis¬ 
ma de su propia personalidad en el hacerse consciente de sí 
misma» 7 8 . 

El ilusionismo ha dado lugar a la perspectiva en la pintura 
y al esquematismo en el pensamiento escrito, que son para 
Florenskij una consecuencia de la ruptura con la complejidad 
de lo real, y un enclaustramiento en «la mera actividad de la 
razón, o, de otro modo, la ley de la identidad del pensamiento 
abstracto» 0 . 

Por lo que respecta a la perspectiva, en cuanto actitud que 
refleja una tendencia espiritual, supone una absolutización del 
propio punto de vista: 

«El punto de mira es considerado como un punto exclusivo, que 
niega la realidad de toda la plenitud del ser, y se constituye a sí 
mismo como absoluto. Pero, en la medida en que separa de sí 
mismo toda realidad, este carácter “absoluto" no es, naturalmen¬ 
te, más que una pretensión formal, que le correspondería a cual¬ 
quier punto de vista, a cualquier Yo. El “punto de vista" en la 
perspectiva es el intento de la conciencia individual de despren¬ 
derse de la realidad, incluso de su propia realidad, del cuerpo, 
del segundo ojo, e incluso del primero, del ojo derecho, porque 


7 ibid., 364. 

8 Ibid., 365. 
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ni siquiera éste es el punto matemático, el foco matemático. 
Todo el sentido de este punto de vista perspectivista, de este 
locus standi , consiste en la exclusividad, en la singularidad: un 
punto de vista en la perspectiva es un puro sinsentido, porque, 
en el momento en que se declara a un punto exclusivo en el 
tiempo y en el espacio como el único punto de vista, se les sus¬ 
trae esta significación a todos los otros puntos» 9 . \ 

\ 

Pero el propio punto de vista, al separarse del resto de la 
realidad, no tiene una determinación positiva, es un momento 
abstraído de la plenitud del ser, y, por tanto, tiene un carácter 
meramente negativo 10 . 

En el campo de la facultad del oído, a la autoafirmación ilu¬ 
sionista del propio punto de vista le corresponde el esquema, 
que pretende sustituirse a la realidad simbólicamente presente 
en el nombre : «La construcción de un esquema en el campo de 
la palabra es un reflejo del presupuesto de la comprensión irre¬ 
alista del lenguaje: la lucha contra los nombres (imeboréestva). 
La construcción de un esquema parte, como la perspectiva, del 
presupuesto de la negación de la realidad, y pretende dar en la 
palabra, en vez de la realidad, una ilusión de la realidad, un 
“como si” (ais ob ), que ha de ser aceptado como realidad, pero 
que no sólo no es tal, sino que según su naturaleza niega la 
realidad en su esencia» 11 . 


9 Ibid., 365. 

10 «Tendríamos que aclaramos de una vez por todas sobre el verdadero 
significado de la perspectiva: no es algo positivo, el punto de vista no posee ningu¬ 
na determinación ni característica positivas, sino que es exclusivamente determi¬ 
nado de modo negativo: simplemente “no es aquello” que todos los otros puntos 
son. A partir de aquí, se puede caracterizar como contenido de la perspectiva sólo 
la negación de toda otra realidad que no sea la del punto dado. Si se admitiera, 
efectivamente, una realidad fuera de este punto, sería entonces posible también 
otro punto de vísta, y con ello el postulado fundamental de la perspectividad, -la 
unidad de perspectiva- sería infringido», Ibid., 365.. 

11 Ibid., 365. La “lucha contra los nombres” es en Florenskij el símbolo de 
una negación de la realidad transcendente en todos los ámbitos: «Esta negación 
de una tipología del nombre, ciertamente, tendría que ser tomada en serio si sus 
representantes reconociesen en general algún universal concreto: el tipo, la mani¬ 
festación originaria, la idea, la forma, como quieran llamarla. Pero han disecciona- 
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Y la "dinámica espiritual” del esquema es idéntica a la de la 
perspectiva: «El esquema no podría darse en vez de la realidad 
si no insistiera en su propia exclusividad singular y no negase 
cualquier otro esquema». Efectivamente, «si admitiese otro 
esquema, la conciencia tendría entonces que admitir también 
otro centro para la construcción del esquema (en el tiempo o en 
el espacio), y, consiguientemente, también alguna realidad fue¬ 
ra de sí misma, fuera del aquí y ahora. Privado de toda concre¬ 
ción, este centro, este Yo abstracto, no deja de ser algo formal, 
y con ello es determinado puramente de un modo negativo» 12 . 

La superación de la ley de la identidad abstracta sólo es 
posible en el realismo: «El punto instantáneo de la conciencia 
aislado en el aquí y ahora no posee ninguna realidad. La ley de 
la identidad, sea en el campo del ver (la perspectiva) como en 
el de! oír (la abstracción), destruye los nexos existenciales y 
condena a permanecer encerrados en sí mismos», mientras 
que, afirma Florenskij, «la realidad es concedida sólo a la vida, 
a la relación viviente con el ser concreto 13 . 

Se trata del realismo eclesiah la “razón de la sobomost” 
corresponde al dinamismo "conciliar” de la misma vida, en la 
expresión preciosa, y difícil de traducir, de nuestro autor: 

«La vida es un incesante derrocamiento de la auto-identidad 
abstracta, un constante morir a la singularidad, para crecer en 
el ser-común (v sobornostt). Mientras vivimos, vamos llegando 
a constituir una comunidad a partir de nosotros mismos, hasta 


do toda forma en pedazos; han profanado la Palabra de Dios descomponiéndola 
en líneas y palabras, han disgregado el lenguaje en sonidos, han desmenuzado el 
organismo en moléculas, han descompuesto el alma en un haz de asociaciones y 
en una corriente de estados psíquicos, han declarado a Dios un mero sistema de 
categorías (...); han disuelto absolutamente todo en elementos, los cuales, a su 
vez, se han ido disolviendo, y no han dejado de la realidad auténtica más resto que 
la ilusión de la forma y nada de contenido. Sería por esto mismo sorprendente si 
hubiese que escuchar de este Nihilismo, que rechaza radicalmente el mismo con¬ 
cepto de tipo, algo diverso de una negativa, precisamente en relación con tipos de 
orden elevado, como son los Nombres», ¡mena, SÓT-3(2) 186. 

12 Itogi, SCT-3( 1 ) 365-366 

13 lbid„ 366. 
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ser en el espacio y en el tiempo como un organismo integral; a 
partir de los elementos particulares, que se excluyen unos a 
otros según la ley de la identidad: partículas, células, estados 
anímicos, etc., etc., nos vamos recogiendo y congregando para 
llegar a ser una unidad (sobiraemsja voedino). De este modo 
nos congregamos como familia, como generación, como pue¬ 
blo, etc., nos unimos en la humanidad y abrazamos en la uni¬ 
dad de lo humano al mundo entero. Del mismo modo, cada acto 
fundador de comunidad ( soborovanija) es una recolección 
(sobiranie) de puntos de vista y de centros de construcciones 
de esquemas» 14 . 

En el realismo, por tanto, las dos actividades del conoci¬ 
miento, el ver y el oír, no se basarán ya en la perspectiva y en 
el esquema, sino que asumirán las leyes y el estilo, respectiva¬ 
mente, de la “perspectiva inversa" del icono y la “dialéctica” de 
la palabra viviente 15 : ambas son «una síntesis que es generada 
a partir del movimiento, a partir de la vida». El dinamismo espi¬ 
ritual de ambos medios de expresión está fundado en la antigua 
maravilla ante el ser, y es un dinamismo sobórnico- comunitario, 
alimentado por los mismo símbolos de la comunión: 

«A la inmovilidad abstracta del ilusionismo se le contrapone la 
relación viviente con la realidad. De este modo, los símbolos de 
la realidad que nacen constantemente resplandecen en la mul¬ 
tiplicidad de las relaciones vivientes: son esencialmente comuni¬ 
tarios. Si bien es verdad que proceden de mí, estos símbolos me 
pertenecen no a mí, sino a la humanidad, existen objetivamen¬ 
te. Si en el ilusionismo la motivación interna para una obra de la 
cultura consiste en la posibilidad de decir: esto procede “de mf, 
aunque en realidad no ha sido más que compilado, es decir 
robado en su conjunto, en una percepción realista del mundo, 
por el contrario, la creación es inspirada justamente por la posi¬ 
bilidad de decir de lo creado: esto “no proviene de mi\ sino: 


14 lbid.,366. 

15 Cf. Dialektika. SCT-3(1) 118-141. 
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“existe objetivamente”. El afán del ilusionismo es inventar, el del 
realismo descubrir, descubrir lo Eterno del ser» 16 . 

Para Florenskij, «la concepción del mundo ilusionista, no 
viviente, pasiva, buscó a toda costa conseguir la unicidad abs¬ 
tracta, en esta unicidad se expresó la esencia interna del nihi¬ 
lismo del Renacimiento»; enfrentada con ella, la actitud realis¬ 
ta 17 está llamada a encontrar de nuevo los símbolos de un 
esforzado contacto con la realidad: 

«Justamente porque no estamos rodeados de sueños fugaces, 
que se acomodan, privados de fuerza y vacíos de sangre, a 
nuestros caprichos, sino de una realidad que vive su propia vida 
y que está en relación con otras realidades, y por eso no es fácil¬ 
mente accesible , nos son exigidos tremendos esfuerzos para 
entablar siempre de nuevo relaciones con ella, para excavar 
siempre nuevas vetas en ella. Éstos son los símbolos. Éllos son 
los órganos de nuestro trato con la realidad. A través de ellos y 
con su ayuda entramos en contacto con aquello que hasta aho¬ 
ra estaba truncado de nuestra conciencia» 18 . 


16 Itogi, SCT-3(1) 366. La primera actititud es, a pesar de todas las aparien¬ 
cias, pasiva, mientras que la otra, que descubre lo eterno en el ser, es tremenda¬ 
mente activa: «El inventar, cuando es efectivamente inventar, presupone el ence¬ 
rramiento en la subjetividad; el descubrir es por el contrario un esfuerzo tenso 
hacia al ser. La relación realista con el mundo es, por su esencia, una relación tra¬ 
bajosa (trudovoe): es una vida en el mundo. La comprensión ilusionista del mundo 
es pasiva, no puede ser activa, dado que en ella no se percibe la realidad, mien¬ 
tras que, por el contrario, la comprensión realista del mundo sabe con seguridad 
que la realidad ha de ser activamente asimilada con trabajo». Ibid., 366. 

17 En su estudio sobre los universales, contrapone así las dos actitudes 
ante la vida: «esta contraposición de tendencias, (. . .) este lacerante desidio que 
pone, a un lado, el aislamiento, la nivelación superficial, la estupidez, la privación 
del sentido racional, y por tanto la total aniquilación del germen vital del ser, y a 
otro lado el cuidado de este grano, de esta semilla, cuidado que la hará crecer has¬ 
ta cultivar aquella planta que dará un fruto cien veces mayor, dejándonos contem¬ 
plar y reconocer la belleza interior de la criatura...», Smysl idealizma, SCT-3(2) 85. 

18 Itogi, SCT-3(1), 367. Para entender qué significa para Florenskij el esque¬ 
ma construido abstractamente, y cuál es, para él, el puesto de la razón en el acce¬ 
so a la realidad, la ''esforzada” construcción de los símbolos, podemos leer este 
texto de Ikonostas-, «No existe tan sólo el mundo visible, aunque esté elevado hacia 
lo alto, sino también el mundo invisible, la gracia de Dios que, semejante a un metal 
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El icono y el nombre son, pues, los símbolos antinómicos 
de la síntesis espiritual, las puertas de acceso a la perspectiva 
divina sobre la vida: «En la imagen vemos la realidad y en el 
nombre la oímos; los símbolos son brechas en nuestra subjeti¬ 
vidad. ¿Es para admirarse si los símbolos, que nos revelan la 
realidad, no se someten a las leyes de la subjetividad? ¿No 
sería asombroso más bien lo contrario?» La causa es que «los 
símbolos no se sitúan en el plano de la razón, son antinómicos 
por su propia estructura. Pero lo antinómico en ellos no es algo 
que desdiga de su valor, es más bien la garantía de su autenti¬ 
cidad» 19 . Ambos símbolos, por tanto, por su carácter disconti¬ 
nuo, constituyen brechas en nuestra subjetividad. Sólo abrien¬ 
do una brecha en la conciencia subjetiva se podrá acceder a lo 
real, porque el ilusionismo es, ante todo, un estado de la perso¬ 
na, que sólo puede ser discernido y superado en el combate 
espiritual. Éste conduce, en la ascesis, del peligro de la ilusión, 
por la victoria de Cristo, al milagro de la libertad espiritual. 


2. Hacia un discernimiento artístico-espiritual: el peligro 
de la prelest’ 

Hemos descrito los rasgos que, para Florenskij, definen los 
dos ‘‘estilos" de comprensión del mundo y de la vida: el 


fundido, se vierte en nuestra realidad deificada. Este mundo inaccesible a los sen¬ 
tidos se alcanza con el intelecto, usando, naturalmente, esta palabra, en su signi¬ 
ficado antiguo y eclesiástico. En este sentido es posible, quizá, hablar de la cons¬ 
trucción o reconstrucción intelectual de la realidad. Pero hay una profunda contra¬ 
posición entre esta reconstrucción y la del protestantismo [en quien Florenskij ve 
tipificada la mentalidad ilusionista]. Sobre el icono, y en general en la cultura ecle- 
sial, se construye aquello que no es dado por la experiencia sensible, y de lo cual, 
por este hecho, necesitamos proporcionar una representación visible, mientras que 
la cultura protestante, que renuncia incluso a la mención del mundo invisible, cons¬ 
triñe en un esquema lo que al hombre le es dado en la experiencia directa; nos¬ 
otros por fuerza utilizamos el mundo visible para unirnos en parte con el conoci¬ 
miento al mundo invisible, mientras que en la cultura protestante el hombre se 
esfuerza por conocer a partir de sí mismo aquello que, aparte de todo, existe ya 
antes de él», Ikonostas, cit ., 140. 

19 Itogi, SCT-3(1) 367. 
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llusionismo y el Realismo eclesial. Ambos dan lugar a dos tipos 
de cultura: la cultura que nace del subjetivismo y la cultura que 
nace del culto. ¿Poseen los dos estilos el mismo valor?, ¿se 
puede juzgar su rectitud o su desviación? La respuesta a esta 
pregunta depende de la siguiente cuestión: ¿existe una medida 
que permita un discernimiento sereno de la cultura? Para 
Florenskij, esta medida es, al mismo tiempo, ontológica y espi¬ 
ritual, y su graduación está constituida por la mayor o menor 
apertura a la realidad, por el modo de la relación de cada esti¬ 
lo con lo real. Adentrémonos en el discernimiento, buscando las 
rafees espirituales del ilusionismo y del realismo eclesial. Nos 
servirán de guía para ello las reflexiones de Florenskij en la 
obra Ikonostas que versan sobre el nacimiento de la imagen 
pasional y sobre la raíz de la ilusión. 

Sabemos que, para nuestro autor, el símbolo hunde sus 
raíces en la ontología de los dos mundos. Lo real posee diver¬ 
sos niveles de profundidad, y el problema de la cultura, del 
arte, así como del conocimiento y de la vida espiritual, es pre¬ 
cisamente el problema del traspaso del uno al otro nivel de la 
realidad. 

Florenskij, en Ikonostas, comienza su análisis de la metafí¬ 
sica de la imagen estudiando las imágenes del sueño. El instan¬ 
te del duermevela, que señala el traspaso de lo visible a lo invi¬ 
sible, revestía la realidad en la conciencia con las imágenes oní¬ 
ricas. Esto sucede en el “mundo de la frontera” entre los dos 
mundos, donde la experiencia se reviste de símbolos e imáge¬ 
nes. Ahora bien, estas imágenes pueden estar cargadas del 
peso emotivo y sensitivo de la jornada, (las emociones superio¬ 
res del mundo inferior) y lo sueños poseen entonces un signifi¬ 
cado psicofisiológico, o pueden reflejar las experiencias noctur¬ 
nas (las emociones inferiores del mundo superior), en las que 
el alma está más libre de lo empírico: estos sueños tienen una 
tendencia mística 20 . 


20 Cf. Ikonostas, cit., 37-46. 



CAP. 9 o - LA ANTINOMIA ASCÉTICA (1) 


545 


Esta duplicidad de movimientos puede servir, en primer 
lugar, para el discernimiento de la creación artística. Las imáge¬ 
nes artísticas nacen del siguiente modo: 

«En la creación artística el alma es elevada sobre el mundo 
terreno y entra en el mundo celeste. Allí, sin imágenes, se nutre 
de la contemplación de la existencia del mundo celeste, toca los 
eternos noúmenos de las cosas e, impregnada, cargada de 
conocimiento, retorna al mundo terreno. Y regresando abajo por 
el mismo camino llega a la frontera de lo terreno, donde su 
adquisición espiritual es revestida de imágenes simbólicas: las 
mismas cosas que, fijándose, forman la obra de arte. De modo 
que el arte es un sueño sostenido» 21 . 

Pero el tránsito de una a otra frontera puede proceder de 
arriba hacia abajo o de abajo hacia arriba. Pueden así nacer 
dos tipos de imágenes: «las imágenes de la subida representan 
el despojarse de los hábitos de la existencia diurna, de las 
escorias del alma, para las que no hay cabida en el otro mun¬ 
do, en definitiva: de los elementos espiritualmente desordena¬ 
dos de nuestro ser»; las imágenes del descenso, por su parte, 
son «el cristalizarse en el confín de los mundos de las experien¬ 
cias de la vida mística», es decir, del contacto inefable con las 
realiora : uno y otro proceso darán lugar a «símbolos coloreados 
de subjetividad» o bien a verdaderas «visiones» 22 . La imagen 
encarna la experiencia del artista, por eso es necesario un dis¬ 
cernimiento sobre la imagen: 

«Se equivoca e induce a error el artista que, con el pretexto del 
arte, nos ofrece todo lo que aflora en él cuando está poseído por 
su inspiración, porque no se trata más que de imágenes de la 
subida: nosotros precisamos de sus sueños antelucanos, apor¬ 
tados por el refrigerio del azul eterno, porque aquello otro es psi- 
cologismo y material bruto, y las imágenes correspondientes es 


21 Ibid, 47. 

22 Cf. Vospominan'ja 214. 
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como si careciesen de fuerza y no estuviesen elaboradas hábil 
y exquisitamente» 23 . 


Surgen, correspondientes a la cualidad de la imagen, dos 
tipos de arte: el arte del descenso (simbolismo) y el arte de la 
subida (naturalismo), que se contraponen del siguiente modo: 



Arte de la subida: el 
naturalismo 

Arte del descenso: el 
simbolismo 

Tiempo 

Aunque tenga una gran cohesión 
de motivos, su tiempo y su cons¬ 
trucción son mecánicos 

[¡¡BflliH 

Proceso de 
plasmación 

Yendo de la realidad (realia) a lo 
imaginarlo, ofrece una imagen fan¬ 
tástica de lo real 

Partiendo de las reallora, encar¬ 
na en imágenes reales una 
experiencia diversa 

Obra de arte 

Un ejemplar superíluo de la vida 
cotidiana 

Crea una realidad más alta 


El arte ha de discernir, por tanto, si sus imágenes son 
meras fantasías a partir de lo real o encarnaciones en imáge¬ 
nes reales de una experiencia superior 24 . 

El peligro es mucho mayor en el ámbito de la mística y de 
la vida espiritual, por cuanto éste supone un traspaso experien¬ 
cia! más profundo y radical a la realidad del mundo superior. El 
proceso es el mismo que en el arte, porque se trata de un tras¬ 
paso de la misma realidad ontológica: 


23 Ikonostas 47. 

24 Escribía Florenskij a su hija Olga, desde la prisión de Solovki: «En rela¬ 
ción con ?ajkovskij y con Skijabin mantengo críticas diversas, y, sin embargo, estas 
críticas tienen una sola motivación: su irrealismo. El uno sa abandona pasivamen¬ 
te a los propios estados de ánimo, y el otro, con un ilusionismo mágico, sustituye 
activamente la realidad con los propios sueños, que no transfiguran la vida, sino 
que sustituyen la vida con una escenografía, aunque sea ilusiona. Pero ninguno de 
los dos percibe las visceras del ser, de donde crece la vida. Ambos viven en un 
mundo fantasmagórico. ?ajkovskij carece de puntos cardinales; su música no 
posee una ontologfa, antes bien, él huye conscientemente de la ortología, escon¬ 
diéndola con su habilidad. No hay duda de que estas sombras irreales son fasci¬ 
nantes, pero no podría llamarlas bellas, porque lo bello no es sólo fanscínante, sino 
también verdadero», Carta n B 96, del 23-3-1937, a su hija Ol’ga, en SCT-4 687-688. 
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«el alma se entusiasma a partir de lo visible, y, perdiéndolo de 
vista, se extasía en el plano de lo invisible: esto es la abolición 
dionisíaca de los cepos de lo visible. Tras haber estado elevada 
en lo alto, en lo invisible, se sumerge de nuevo en lo visible, y, 
en este momento, le salen al encuentro las imágenes simbólicas 
del mundo invisible, los rostros de las cosas, las ideas: esto es 
la visión apolínea del mundo espiritual» 25 . 

Hay, por tanto, una mística de la subida y una mística del 
descenso. La tentación es «tomar por imágenes espirituales, en 
vez de las ideas, las fantasías que circundan, confunden y 
seducen al alma en el momento en que se le abre el camino 
hacia el otro mundo» 26 . ¿De dónde proviene la tentación en la 
vida espiritual? La vida espiritual es real, y posee característi¬ 
cas propias: «hablando de un modo geométrico-físico, en el 
límite y en el umbral de este mundo accedemos a una condición 
de vida que es constantemente nueva, y radicalmente diversa 
de las condiciones comunes de la vida cotidiana» 27 . En este 
acceso a un nuevo modo de vida «se da la máxima insidia espi¬ 
ritual para quien se acerca al umbral del mundo y es vulnerable 
por causa de los apegos mundanos, o inepto, carente de inteli¬ 
gencia espiritual, propia o de otro que le sirva de guía, o, en fin, 
impotente, poseyendo un organismo espiritual no suficiente¬ 
mente maduro para el tránsito» 28 . Metafóricamente, los “espíri¬ 
tus de este siglo” intentan retener la conciencia en su propio 
mundo. Estos elementos son ambiguos: «siendo limítrofes al 
mundo de la otra vertiente, aunque su naturaleza es terrena, 
han asimilado la sustancia y la realidad del mundo espiritual». 
¿Qué son estos parásitos? No, ciertamente, “guardianes del 
umbral”, santos defensores del territorio sagrado. Su naturaleza 
no es espiritual: no son otra cosa que las ilusiones y autoenga- 
ños que circundan ai caminante en el confín de los dos mundos. 


25 Ikonostas, cit, 48. 

26 Ibid., 48. 

27 Ibid.. 48. 

28 Ibid., 48. 
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Es precisamente en el confín donde el engaño acecha. El 
mundo material y el mundo angélico no engañan. Respecto a la 
materia, Florenskij deja claro que no es ella el origen del mal. 
Lo material, lo corpóreo, frente a todo gnosticismo, tienen una 
función determinada en la vida del espíritu humano: 

«la materialidad se revela como un duro yugo, pero útil, como 
la benéfica atracción de la tierra que limita nuestro movimiento, 
pero nos ofrece al mismo tiempo un punto de apoyo. Ella frena 
oportunamente el ímpetu de nuestro acto de autodetermina¬ 
ción, sea en el bien, sea en el mal, extendiendo de este modo 
el instante único de la autodeterminación angélica eterna, para 
siempre, en un sentido o en otro, al tiempo de nuestra vida. Ella 
hace de la vida, de nuestra vida terrestre, no un ser vegetal, 
que despliega pasivamente todas sus posibilidades latentes, 
sino un acto heroico de verdadera y propia autoconstrucción, la 
obra de arte del modelado y acuñación de nuestra existencia. 
Este destino nuestro, o nuestra parte (...), es decir, aquello que 
ha sido proferido en lo alto sobre nosotros, juzgado o senten¬ 
ciado -fatum de fari-, el destino de nuestras enfermedades y 
de nuestra superioridad, don de la creatividad divina, es el 
espacio-tiempo » 29 . 

El máximo del engaño y de la seducción se da, por tanto, 
en el umbral de este mundo, entre el tiempo-espacio y el mun¬ 
do espiritual. El asceta puede avanzar hacia adelante sin mie¬ 
do, porque sabe que estos espectros son irreales: «quien posee 
la firmeza espiritual avanzará a través de ellos, sin tener miedo 
y sin ceder a sus tentaciones; se revelan impotentes ante el 
alma, son las sombras del mundo sensible, sus deseos oníri¬ 
cos, pero en la realidad son insignificantes» 30 . Pero el hombre 
puede carecer de una robusta fe en Dios, ser víctima de sus 
pasiones y predilecciones: entonces el alma se da la vuelta 
para mirar estos espectros, y, por mirarse a sí misma, les otor¬ 
ga de su misma sustancia un flujo de realidad, «se hacen fuer- 


29 Ibid., 49. 

30 Ibid., 49. 
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tes en ella, se pegan al alma, y se encarnan con más encono 
cuanto más se debilita el alma atrayéndolos hacia sí; es difícil, 
extremamente difícil, casi imposible, sin la intervención particu¬ 
lar de una potencia espiritual, escapar a estas fuerzas elemen¬ 
tales». Es la terrible trampa de la prelest 01 , la seducción espiri¬ 
tual. Este estado es mucho peor que el pecado, porque le falta 
la realidad que éste aún posee 32 . En el estado de seducción el 
autoengaño, «nutriéndose de esta o de aquella pasión, y sobre 
todo de la más peligrosa -la soberbia- no tiene como objeto 


31 Literalmente significa “distracción’', “vagabundeo*. «Prelest: podría tradu¬ 
cirse por “seducción*. Sin embargo, la palabra tiene un sentido a la vez más amplío 
y más técnico. La prelest es el estado de un alma que se ha separado de la ver¬ 
dad. El obispo Ignacio la define como la corrupción de la naturaleza humana por 
la aceptación de un espejismo en lugar de la verdad», K. Ware, introducción a Arte 
de la oración. Textos de Teófano el Recluso sobre la práctica de la oración (Buenos 
Aires 1990) 29. Florenskij mismo toma de este autor espiritual la definición de la 
prelest * «La prelest' es una tendencia pasional o sentimental del alma hacia la 
mentira, fundada sobre el orgullo», Stolp nota 154. El obispo Ignatij insistía mucho 
en sus escritos sobre este peligro de la ilusión, cuyo comportamiento describe: «La 
ilusión actúa de una manera, y Dios de otra diferente. El Amo todopoderoso del 
hombre ha sido y sigue siendo su creador. El que ha creado y crea nuevamente, 
¿no conserva todo su poder? Escucha, hermano bien amado, cómo se distingue 
la ilusión de la acción divina. La ilusión, cuando se acerca al hombre, ya sea en 
pensamiento o en sueño, por alguna idea sutil o por alguna aparición perceptible 
a los ojos del cuerpo, o por alguna voz en alto, perceptible a los oídos del cuerpo, 
no se presenta jamás como un amo absoluto, sino como un encantador que bus¬ 
ca hacerse aceptar por el hombre, para ejercer sobre él su dominio. La acción de 
la ilusión, ya sea que se manifieste por fuera o en el interior del hombre, viene 
siempre del exterior; el hombre puede rechazarla. La ilusión deja siempre subsis¬ 
tir al principio una cierta duda en el corazón; sólo aquéllos a quienes ella ha con¬ 
quistado enteramente la aceptan sin vacilación. La ilusión no rehace jamás la uni¬ 
dad en el hombre dividido por el pecado, no detiene las rebeliones de la sangre, 
no conduce al asceta al arrepentimiento ni lo empequeñece ante sus propios ojos; 
por el contrario, inflama su imaginación, refuerza los impulsos de las pasiones, le 
aporta una alegría insípida y emponzoñada y lo adula insidiosamente, inspirándo¬ 
le el contentamiento de sí mismo e instalando en su alma un ídolo, el “Yo”». I. 
Brjanfianinov, en Arte de la oración, cit., 182 . 

32 «Todo pecado presupone una cierta relación del pecador con la existen¬ 
cia externa, con sus características objetivas y sus leyes, y presupone que el peca¬ 
dor habitual, aunque turbando con sus aspiraciones el orden de la creación divina 
en la naturaleza y en la humanidad, tenga, sin embargo, un punto de apoyo para 
realzarse y hacer penitencia; arrepentirse -peTavoeív- significa también cambiar 
el modo de pensar, el pensamiento profundo de nuestro ser», Ikonostas, cit., 50. 
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una satisfacción exterior, sino que intenta, o mejor, se imagina, 
elevarse perpendicularmente sobre el mundo sensible» 33 . Pero 
el alma seducida se ha cerrado a sí misma la salida: «no expe¬ 
rimentando ninguna satisfacción, porque esta salida fuera de lo 
sensible le es prohibida por los guardianes de las fronteras de 
este mundo, con la ayuda de sus pasiones particulares, cada 
vez con menos paz y comenzando ya en vida a arder en el fue¬ 
go de la gehenna, el alma encerrada en sí misma no encuentra 
la ocasión de sumergirse, aunque fuese dolorosamente, en lo 
único que podría devolverla a la conciencia: el mundo objeti¬ 
vo» 34 . Las pasiones han conducido al alma a la irrealidad. O 
mejor, no las pasiones, que aún son reales, sino el engaño res¬ 
pecto a ellas: 

«las imágenes seductoras son suscitadas por la pasión, pero el 
peligro no está en la pasión como tal, sino en la valoración de la 
misma, que hace de ella una cosa diametral mente opuesta a lo 
que es de hecho. Mientras que, por lo común, la pasión recono¬ 
ce la debilidad, el peligro y el pecado, y por eso se somete, la 
pasión seducida se siente a sí misma como habiendo alcanza¬ 
do la espiritualidad , por tanto como una fuerza, una redención y 
una santidad, de modo que, si en el caso común se da un 
esfuerzo por liberarse de la servidumbre de la pasión, aunque 
sea débil y sin resultado, cuando existe la ilusión, todo esfuerzo, 
espoleado por la vanagloria, por la sensualidad y por otras 
pasiones alimentadas por la soberbia, no consigue más que 
enredar los nudos, que eran, con todo, bastante débiles. Cuando 
peca el pecador habitual, sabe que se separa de Dios y le ofen¬ 
de; el alma seducida, por el contrario, se aleja de Dios imaginan¬ 
do que se está acercando a Él, y lo echa afuera pensando com¬ 
placerlo» 35 . 

La causa ontológica del engaño es la mezcla de las imáge¬ 
nes de la subida y las imágenes del descenso. La visión que 


33 Ibid., 50. 

34 Ibid.. SO. 

35 Ibid., 50-51. 
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surge en el confín de los mundos visible e invisible puede ser el 
signo de una presencia o de una ausencia de realidad. La visión 
puede ser, por una parte, «la presencia de una realidad, la rea¬ 
lidad superior del mundo espiritual»». Pero puede significar tam¬ 
bién, por otra parte, «la ausencia de la realidad del mundo terre¬ 
no, es decir, un signo incomprendido de nuestro vacío personal, 
porque la pasión es una ausencia de ser objetivo en el alma; 
entonces en la estancia vacía y ordenada se asientan, ya ente¬ 
ramente privadas de realidad, las máscaras de la realidad». Por 
eso el acto heroico de la autopurificación puede tener también 
un doble sentido: 

«cuando la interioridad ordenada cree ser algo por sí misma, es 
decir, en el caso de la autoconciencia farisea, se siente también 
inevitablemente autocomplacida; cuando el alma, en efecto, se 
encuentra, no sólo vacía, sino además liberada del peso de las 
preocupaciones terrenas, entonces la naturaleza, que no tolera 
el vacío espiritual, puebla esta estancia del alma de aquellos 
seres que son más afines a las fuerzas que impulsan a esta 
autopurificación, fuerzas que podrían no ser plausibles, antes 
bien, que son interesadas e impuras en el fondo. Justamente de 
esta ascesis farisaica, que no trabaja en Dios, habla el Salvador 
en la parábola de la estancia que ha sido limpiada {Mt 12,43-45; 
Le 11,24-26) » 36 . 

Un acto heroico, gesto de autovaciamiento o ascesis de 
este tipo, paradójicamente, por no reconocer la realidad del 
pecado, por separar el “fenómeno” de la "esencia", se sitúa fue¬ 
ra de Dios: «el hombre se convence a sí mismo y a los otros de 
que él, en el fondo, es bueno, y de que la caída y el pecado 
nacieron y nacen como por casualidad, como fenómenos, sin 
tener en cuenta la esencia del acto, como algo que habría tan 
sólo que pulir y adornar espiritualmente; entonces, dada esta 
falta de sensibilidad hacia su propia pecaminosidad, la radical 
pecaminosidad de la voluntad, el acto se sitúa inevitablemente 


36 Ibid., 51. 
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fuera de Dios, está basado sobre las propias fuerzas, y está, 
por tanto, complacido de sí mismo» 37 . 

Diverso es el gesto ascético del hombre que reconoce el 
pecado: «si tiene conciencia de su pecaminosidad, ni siquiera 
le viene el pensamiento de cómo pueda aparecer, incluso si se 
ha puesto espiritualmente en orden». Y esto es así porque su 
apoyo está en la Realidad divina: 

«el alma tiene hambre y sed, se estremece con la sola idea de 
la terrible ruina que le sobrevendría si se quedase sin Dios, y 
objeto de preocupación para ella no es ella misma, sino la obje¬ 
tividad máximamente objetiva: Dios; y no desea que su estancia 
esté limpia para estar ella misma llena de lodo, sino que implo¬ 
ra llorando la visita a esta estancia miserable, aunque haya sido 
puesta en orden con prisa, de Aquél que puede con una sola 
palabra expulsar de la morada todos los demonios» 38 . 

Una vida interior orientada de este modo recibe la visión 
en el confín, «no cuando nos esforzamos con nuestras pro¬ 
pias fuerzas en superar la estatura que nos ha sido asignada, 
y en traspasar umbrales que nos son inaccesibles», sino 
cuando «de un modo misterioso, incomprensible, nuestra 
alma ha llegado al plano del otro mundo, invisible, elevada 
hasta allí arriba por las mismas fuerzas celestes». La visión de 
la subida es engañosa y seductora, porque está apoyada sólo 
en el propio esfuerzo heroico. La visión espiritual auténtica es 
un don de la gracia: «como el “signo de la alianza", el arcoiris 
se muestra después de haberse esparcido la lluvia benéfica; 
la manifestación celeste, la imagen de lo alto, es otorgada 
para anunciar y confirmar el don invisible concedido en la con¬ 
ciencia diurna, en toda la vida, como mensaje y revelación de 
la eternidad» 39 . 


37 lbid.,51. 

38 Ibid., 51-52. 

39 Ibid., 52. 
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La visión espiritual auténtica «es más objetiva que las 
objetividades terrestres, más sustancial y real que ellas; es el 
punto de apoyo de la obra terrena, el cristal en torno al cual, 
siguiendo sus leyes de cristalización, siguiendo su modelo, se 
irá cristalizando la experiencia terrena, que se convierte ente¬ 
ramente, en su misma estructura, en un símbolo del mundo 
espiritual» 40 . 

Las distintas imágenes del arte y de la visión espiritual (las 
imágenes ilusorias y las imágenes reales) se convierten en el 
signo de los dos estilos de comprensión del mundo; el ilusionis- 
mo no atraviesa el umbral de la realidad superior, sino que 
constituye en ídolos los productos mismos de las facultades 
humanas. El realismo eclesial, impregnado de la imagen del 
mundo espiritual, crea obras que transfiguran la cultura y se 
convierten en cristales, símbolos, imanes que estructuran espi¬ 
ritualmente toda la realidad empírica. 

Pero para llegar a la auténtica imagen espiritual y real hay 
que encontrar su fuente ontológica: superar el ilusionismo no 
será posible más que abriéndose a la Imagen del Padre, y por 
su victoria en la propia vida. Es el paso que la tradición espi¬ 
ritual oriental conoce como la invocación del Nombre de 
Jesús, y que Florenskij expresa como la búsqueda de Su 
Rostro. Estudiamos ahora los dos términos expuestos: la invo¬ 
cación y su objeto, Cristo. Consideramos, primero, el primer 
paso de la invocación: es la salida de sí mismo por la apertu¬ 
ra a la luz de la realidad, en la dinámica de la oración cristia¬ 
na. Veremos después cómo sólo en Cristo, invocado como Luz 
que ilumina toda realidad, la persona encuentra el punto real 
al que orientar el contenido de su conciencia, dejando de ser 
ella misma una fuente de imágenes irreales, venciendo el lími¬ 
te inferior del caos y del pecado, y dando lugar a una nueva 
cultura. 


40 Ibid., 52. 
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B. «La objetividad existe»: la apertura de la invocación 

t. «Transcende te ipsum» 

¿Cómo salir del ilusionismo de la cultura?, y, lo que es más 
importante, ¿cómo superar sus rafees en la propia existencia, y 
adentrarse en la auténtica vida espiritual, en la libertad evangé¬ 
lica? Podemos considerar como primer paso la salida de uno 
mismo en la búsqueda de la realidad objetiva. Pero para ello 
hay que reconocer, primero, que esta realidad existe. Para 
señalar la necesidad al principio del esfuerzo y de la tensión 
espirituales hacia lo real, Florenskij comienza su carta sobre la 
ascesis {La creación) con un prólogo autobiográfico, de un ele¬ 
vado estilo literario. Su función en la carta es precisamente 
enraizar los caminos de la ascesis, que serán descritos sucesi¬ 
vamente, en el campo de las vivencias personales: 

«Se ha roto el último hilo que me ataba a la tierra. Siento el 
pecho oprimido por una losa sepulcral. Todo me es indiferente. 
Pasan los días, grises, desesperantes. Ni un solo destello me 
ilumina, ni un solo rayo de luz. Todo está mortecino. 

Antes vivía con esperanza. Únicamente ella, ella sola me 
daba fuerzas. La esperanza era la única fuente para afirmar la 
vida. Y ahora ya no tengo nada. Nada. Nada... 

En el patio cercano se aserraba madera, y el sonido era 
pastoso, como cuando se bate mantequilla en una crema espe¬ 
sa, o cuando se mezcla en la olla requesón graso. Parecía el 
sordo rumor de unos puñados de tierra agolpándose sobre la 
tapa del ataúd. ¡Insoportable!... 

(...) El cielo se cubrió con un espeso, impenetrable y negro 
nubarrón, que se cernía sobre el horizonte como una apretada 
cortina. Oscurecía. Del cielo crepuscular quedaba sólo una débil 
franja aguamarina, que besaba la tierra con su tenue orla dora¬ 
da. La franja fue menguando y perdiendo sus colores. 
Finalmente, el borde pesado, de contornos precisos, de la nube 
sobrecargada acabó de rematar esta última claridad,... como la 
losa de un sepulcro. 
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Y entonces pataleé de cólera: «¿No te da vergüenza, des¬ 
dichado animal, de quejarte por tu propia suerte? ¿Es que no 
puedes renunciar a la subjetividad? ¿Es que no puedes olvidar¬ 
te de ti mismo? ¿Acaso, -¡qué deshonra!-, acaso no compren¬ 
des que es necesario entregarse a lo que es objetivo? ¿Es que 
lo objetivo, lo que está fuera y por encima de ti, no es capaz de 
atraerte? ¡Infeliz, mezquino, estúpido! Lloriqueas y te lamentas 
como si todos estuvieran obligados a dar satisfacción a tus 
deseos. ¡Ay, ay! ¡No puedes vivir sin esto y sin lo otro! Bien, ¿y 
qué? Si no puedes vivir, entonces muere, derrama tu sangre, sí, 
con tal de vivir enteramente de realidades objetivas, y no te 
rebajes a una despreciable subjetividad, no busques para ti con¬ 
diciones favorables de vida. Vive para Dios y no para ti mismo. 
Sé robusto, mantón el buen temple, vive en la realidad objetiva, 
en el aire puro /263/ de las alturas, en la transparencia de las 
cumbres, y no en el bochorno de los valles putrefactos, donde 
las gallinas se arrebozan en el polvo y los cerdos se revuelcan 
en el fango. ¡Qué vergüenza!»». 

La objetividad existe: es la creación, obra de Dios. Vivir y 
sentir en compañía de toda la creación, pero no de aquella cre¬ 
ación que el hombre ha profanado, sino de la que salió de las 
manos de su Creador; volver a percibir en esta creación otra 
naturaleza más alta; atravesando la corteza del pecado, palpar 
el núcleo puro de la creación divina... Expresar esto es proponer 
la exigencia de la persona restaurada, es decir, espiritual. Y de 
nuevo se plantea la cuestión del ascetismo» 41 . 

El punto de partida es, como en el prólogo autobiográfico 
con el que se abre la carta primera de La columna, también 
aquí el sentimiento de la muerte. En él la subjetividad corre el 
peligro de hundirse y de quedar fijada eternamente en sí mis¬ 
ma. Nuestro autor se invita, por tanto, a sí mismo a salir de la 
propia subjetividad, buscando la objetividad máximamente real. 
Más adelante estudiaremos la objetividad de lo que existe en 
cuanto creación. Quedémonos por el momento con el movi¬ 
miento mismo de la salida de sí hacia el ser objetivo, que se 


41 Stolp 260-263. 
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convierte en el paso imprescindible para la superación de toda 
mentalidad ilusionista y reductora de la realidad profunda de la 
persona. A este respecto, el lema agustiniano «transcende te 
ipsum » 42 , junto con la invitación délfica al conocimiento propio, 
asumida por el helenismo y por la tradición cristiana (el “socrat- 
simo cristiano"), sirven constantemente a Florenskij para indicar 
el camino hacia el fundamento de la propia realidad personal, 
como muestra el siguiente texto tomado de sus lecciones sobre 
la concepción cristiana del mundo: 

«En el motivo •yvúdL creavnóv del templo de Delfos se sobreen¬ 
tiende un conocimiento propio del hombre de tipo socrático-pla- 
tónico, y no el conocimiento de sí mismo como un mero manojo 
de estados físicos. La tarea del conocimiento propio consiste en 
descubrir en sí mismo el auténtico rostro humano, reconocer la 
substancia, y no sólo el sujeto, que es el centro geométrico de 
los fenómenos positivistas. La substancia es la causa eficiente 
creadora. Yo sólo sé que no sé nada, todo es irreal, todo es no- 
yo, todo es vacío. Todo conocimiento, en la medida en que no 
reciba un punto de apoyo ontológico, es un conocimiento fantas¬ 
magórico. Pero he aquí lo que encuentro en la profundidad de mi 
esencia: El, - Tú eres. He aquí el único conocimiento auténtico 
sobre el cual se puede construir todo. Podría compararse al car¬ 
tesiano cogito, ergo sum, si bien entre Descartes y Platón la 
diferencia es muy grande, y este" cogitd' de Descartes lo hemos 
de entender, no como un silogismo, sino como una vivencia pro¬ 
funda y mística de la propia realidad. En lenguaje eclesial, para 
conocerse a sí mismo es necesario entrar en contacto con las 
manifestaciones transcendentes, efectuar un traspaso más allá 
de las propias expresiones fenoménicas -transcende te ipsum-, 
y encontrar entonces en sí mismo la afirmación del Ser 
Supremo. En Él está la respuesta; nosotros le decimos: ‘Tú 
eres”, y como respuesta recibimos de su parte: “también tú 


42 Florenskij asume en su propia reflexión la llamada constante de S. 
Agustín al propio transcendimiento: «totum transcende, te ipsum transcende», 
Sermón 223; <>et si tuam naturam mutabilem inueneris, transcende et te ipsum», 
De uera religione, 39; «noli remanere in te, transcende et te: in i lio te pone qui fecit 
te», Sermón 153, PL 38, 830, etc. 
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eres". (...) Este es el punto de apoyo de nuestro ser. (...) La expe¬ 
riencia de Dios como Verdad no puede ser olvidada. Sólo a par¬ 
tir de este momento el hombre comienza a reconocerse a sí 
mismo como hombre. Y hasta que no ha experimentado en su 
conciencia este mínimum de vivencia mística, el hombre no es 
para sí mismo más que un animal con semejanza de hombre»» 43 . 

La entrada en sí mismo para salir de sí es, pues, el primer 
paso hacia el encuentro con la realidad salvadora. Sólo desde 
la experiencia de Dios como Verdad el hombre toma conciencia 
de su profundidad ontológica, llegando a superar el estadio del 
mero animal. La experiencia de sí mismo en el diálogo con el 
Sujeto absoluto, este mutuo intercambio del reconocimiento de 
la existencia personal entre Dios y el hombre, se llevan a cabo 
en la oración, y constituyen su misma dinámica. Veamos cómo 
describe Florenskij, la estructura y el objetivo de la oración cris¬ 
tiana. 

1.1. La oración: salida de sí al fundamento de la subjetividad 

La resolución del conflicto de la teodicea se situaba en el 
encuentro personal con la transcendencia divina. Pero, ¿cómo 
es posible que lo inmanente se comunique con aquello que 
transciende radicalmente su propio ámbito? ¿Existe un punto 
de contacto y un lugar de encuentro? Este lugar de comunica¬ 
ción de los dos mundos es para Florenskij la experiencia religio¬ 
sa de la conciencia purificada, la oración: 

«Esta exigencia de adorar a Dios como verdad es satisfecha por 
el hombre en las experiencias directas de Dios, porque tan sólo 
en ellas Dios se da como realidad, y la esencia de Dios, que 
implícitamente contiene en sí también los elementos para su 
propia justificación, se revela sólo en la misma realidad, y no en 
el concepto que nosotros nos hemos construido sobre ella. Sólo 
estando cara a cara ante Dios el hombre de la conciencia ilumi- 


43 Kul’tumo 432-433. 



558 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


nada comprende la verdad divina, hasta el punto de bendecir a 
Dios por todo» 44 . 

No basta, efectivamente, la mediación de los conceptos, 
porque se trata de entrar en contacto con la realidad misma de 
Dios 4S . Es en esta Verdad-Realidad donde descansa todo el 
peso de la teodicea y la antropodicea de Florenskij. El encuen¬ 
tro cara a cara con la transcendencia se cristaliza, por así decir, 
al descender a los campos de la razón y la cultura, en el dog¬ 
ma y el sacramento. Éstos asumen exteriormente el aspecto de 
fenómenos de este mundo, pero contienen en su interior la sín¬ 
tesis espiritual de la Verdad-Realidad, y son las ventanas que, 
en la experiencia orante contemplativo-sacramental, se abren 
hacia ella. 

En el ámbito de la filosofía sacramental, en el escrito La 
palabra en la liturgia. La oración 48 , investiga Florenskij los signos 


44 Dogmatizan i dogmatika, SCT-1 554. 

45 También Bulgakov sitúa en la experiencia religiosa la vía del conocimien¬ 
to real de Dios, objeto de la búsqueda de la teodicea florenskijana: «el único cami¬ 
no (...) para un conocimiento real y viviente de Dios es el de la experiencia religio¬ 
sa, Tú eres, juicio religioso sintético a prioh, es el único apoyo de la religión. Sin él, 
la religión no existe, no menos que el arte sin la belleza o la moral sin la distinción 
entre el bien y el mal. Por esto mismo, la religión se vuelve independiente de la óti¬ 
ca, de la estética, del conocimiento teórico, de la filosofía y de la ciencia. Posee su 
propio fundamento y su propio órgano de percepción», S. Boulgakov, La lumiére 
sans dóclin, (Lausanne 1990) 31. El acto de la experiencia religiosa es la oración, 
que contiene un valor gnoseológico supremo: «Si el dato fundamental de lo religio¬ 
so en general es la transcendencia, la forma esencial de la realización religiosa 
kat’exochen, por excelencia, es la oración. Todavía no se ha comprendido ni apre¬ 
ciado suficientemente el valor gnoseológico de la oración, como base de la expe¬ 
riencia religiosa» (ibid., 36). Entre los grandes maestros de oración del Oriente 
cristiano contemporáneo, el Archimandrita Sofronio puede iluminar con su reflexión 
este aspecto de la oración como comunicación real con Dios: «La oración es una 
creación que siempre está fluyendo y que es infinita, superior a todas las demás 
artes y a las demás ciencias. Es por medio de la oración como entramos en comu¬ 
nión con el Ser eterno y sin comienzo. Dicho de otro modo: la vida en Dios, el úni¬ 
co que es realmente, entra en nosotros por este canal. La oración es el acto de la 
suprema sabiduría, de una belleza y de una nobleza que sobrepasa todo», 
Archimandrite Sophrony, La priére, expérience de l'átemitó , (Paris 1998) 23. 

46 Slovesnoe sfuíenie. Molitva, en IBN 172-195. ahora en FK 379-412. 
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externos que certifican la realización del sacramento. El signo 
que unlversaliza la experiencia sacramental será la palabra de la 
oración que, unida a los gestos litúrgicos, constituye la integridad 
del sacramento. Este artículo representa todo un tratado sobre 
la gnoseología y ontología de la oración litúrgica y sobre la filo¬ 
sofía del Nombre divino. En él culmina la búsqueda, presente en 
toda su filosofía del culto, de las condiciones ontológicas y gno- 
seológicas de la experiencia sacramental. Aparte de este tema, 
nos interesa estudiar la dinámica misma de la oración como sali¬ 
da de sí, expresada ampliamente en este ensayo. 

1.2. El signo universal-concreto que garantiza la realización 
del sacramento 

En el trabajo Los testigos, que ya hemos estudiado en 
correspondencia con el tema del conocimiento carismático, 
mostró Florenskij cómo la certificación del testigo hace constar 
la existencia, en general, del sacramento. Pero, al comienzo de 
este pequeño tratado sobre la oración, nuestro autor continúa 
su reflexión, poniendo de manifiesto que cada caso particular 
de realización del sacramento necesita una certificación tam¬ 
bién particular: «en relación con cada caso particular el testimo¬ 
nio martirial es sólo una indicación de la posibilidad de la mani¬ 
festación de la espiritualidad, pero aún no del hecho de esta 
manifestación». Ha de existir en el sacramento un signo que 
resuelva la contradicción entre el simple hecho táctico del caso 
particular y el regressum ad infinitum de la búsqueda de prue¬ 
bas para cada uno de estos casos. Este signo ha de ser un uni¬ 
versal-concreto, donde la conciencia personal y la razón ecle- 
sial pueden detenerse como en un punto firme; éstas, en efec¬ 
to, precisan «de lo general, pero no de lo general en abstracto, 
sino presentado de un modo concreto» 47 . La negación de la 
palabra como signo general del Sacramento y de la santifica¬ 
ción supondría el resquebrajamiento de la razón eclesial. 


47 Ibid-, 379. 
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¿Cuál es la condición general de la misma santificación?, 
¿qué es lo que, en el sacramento, santifica? La última causa de 
la santificación es, evidentemente, Dios mismo, pero es nece¬ 
sario preguntarse sobre la causa condicionada de la santifica¬ 
ción, que es realizada precisamente aquí y ahora, en una mate¬ 
ria concreta, distinguiendo del resto de las realidades una par¬ 
tícula determinada de realidad. Esto ha sido así porque se han 
llevado a cabo sobre esa realidad concreta los ritos necesarios. 
Pero los mismos ritos no constituyen la causa buscada de la 
santificación. Los ritos, efectivamente, no podrían ser reconoci¬ 
dos como tales si no hubiesen entrado en la conciencia por 
medio de la palabra que los nombra. El rito no es una actividad 
mecánica: existe objetivamente, pero es rito porque una con¬ 
ciencia orante lo toma como instrumento y lo acoge precisa¬ 
mente como rito. En el rito se da también la unidad concreta 
entre el simple dato externo y el sentido encarnado: es la uni¬ 
dad del gesto y la palabra. El signo universal-concreto de la rea¬ 
lización del sacramento, es, por tanto, la palabra de la oración. 
Sólo por medio de la oración las actividades rituales se convier¬ 
ten en santificadoras. Esta palabra ha de ser necesariamente 
oración, porque no cualquier palabra puede elevar el fenómeno 
empírico de la tierra al cielo: 

«si es confirmada por la palabra un agua dada como agua del 
Sacramento, entonces tal palabra es oración; pero esta palabra, 
no es una simple palabra. La palanca, que conduce antinómica¬ 
mente hacia el más allá desde las esferas terrestres, es la pala¬ 
bra, que es lo más antinómico, en la medida en que contiene en 
sí una relación doble y, al mismo tiempo, una, con lo celeste y 
con lo terrestre. A nosotros nos es dada esta palabra, pero no 
somos nosotros los que la producimos a partir de nosotros mis¬ 
mos. Nosotros dominamos la palanca del Sacramento, pero la 
dominamos porque nos ha sido dada y porque nosotros, al utili¬ 
zarla, nos apoyamos sobre aquello que ya no es el mundo. No 
actuamos por nosotros mismos, sino por la fuerza de Dios» 40 . 


48 tbid., 382, Florenskij utiliza una expresión intraducibie, que recuerda a la 
Teurgia: «en sentido exacto, feo-obramos ( Bogo-dejstvuem )» 
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La palabra de la oración es la palanca hacia la otra reali¬ 
dad, porque contiene en sí la antinomia de la relación de los 
dos mundos, es el encuentro concreto de la acción del hombre 
y de la acción de Dios. 

1.3. La estructura cruciforme de la oración 

La oración posee una estructura unitaria en todos los pue¬ 
blos. Florenskij analiza varios formularios oracionales, tomados 
de la llfada y, después, del rito ortodoxo. La primera constata¬ 
ción es que la oración litúrgica se encuentra estructurada en 
cinco partes, a saber: 

(1) La invocación inicial. 

(2) Referencia a la característica ontológica del Ser divino, 
narración de algún suceso místico como fundamento de la peti¬ 
ción: ambos aspectos son el “tipo” de lo que el orante desea 
recibir 

(3) Expresión de la petición misma 

(4) Afirmación del Nombre verdadero: la glorificación del 
Nombre de la Trinidad, testimonio de la verdad del Ser absolu¬ 
to de Dios y de su poder 

(5) El "Amén” como vínculo místico, consentimiento de la 
libertad a la fuerza divina 

La invocación a Dios está ritmada en tres planos: comien¬ 
za con la invocación inicial (1), continúa con la referencia al Ser 
divino (2), y culmina «en la glorificación del Misterio Trinitario» 
(4), glorificación que es «la plenitud de la relación cristiana con 
Dios»», la «confesión del organismo encarnado de todos los 
dogmas» 49 . Toda la liturgia está articulada por la glorificación de 
la Trinidad, que inicia y culmina la oración, de modo que toda su 
estructura está formada por el ritmo de las fórmulas trinitarias. 
Este ritmo es «circundado y desarrollado por nuestros propios 


49 Ibid., 386. 
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pensamientos, sentimientos, deseos», de modo que, por medio 
de la oración, «la Verdad más elevada se encarna en la con¬ 
ciencia concreta e impregna de sí misma todo su contenido» 50 . 
La oración es la encarnación de la Verdad en el contenido con¬ 
creto de la conciencia, es la realización del conocimiento de 
Dios y la elevación del espíritu humano a la eternidad divina. 

Veamos detalladamente cada uno de los momentos de la 
oración como encuentro divino-humano que abraza y transfigu¬ 
ra la vida misma del orante, y cómo encarna en él la Verdad 
divina. Florenskij comienza su análisis con el culmen de la ora¬ 
ción, el momento 4, la doxología trinitaria, y desarrolla, en el 
comentario de los momentos estructuradores de la plegaria 
cristiana, una riquísima teología y filosofía de la invocación, en 
la que están contenidas, como en un ápice, las líneas funda¬ 
mentales de su pensamiento sobre el conocimiento divino y el 
ser de la persona. 

1.3.1. La doxología trinitaria 

La fórmula trinitaria es el Nombre de la Santísima Trinidad, 
es decir, «de Dios, conocido como Trinidad, aún más: de Dios, 
conocido como el Dios verdadero, absoluto, único» 51 , es el tes¬ 
timonio del “Dios conocido”. «La fórmula trinitaria es el testimo¬ 
nio de la verdad, y, por eso, la proclamación de que nosotros 
(...) conocemos a quién imploramos, conocemos el absoluto de 
Dios y por eso lo reconocemos como la Fuente de toda fuer¬ 
za» 52 . La oración conlleva un acto racional: en efecto, la atribu¬ 
ción a Dios de la gloria, la fuerza, el Reino, el honor, la adora¬ 
ción, etc., significa para la inteligencia «el desarrollo analítico 
del absoluto de la Santa Trinidad» 53 . El Nombre divino es la sín- 


50 Ibid., 386. 

51 Ibid., 389. 

52 Ibid., 390. 

53 Ibid., 390. Esta invocación que está plena de conocimiento realiza la teo¬ 
dicea, porque es la «demostración de la realidad de nuestro conocimiento de aque¬ 
llo que adoramos», Ibid., 390. Sólo en esta medida adoramos «en espíritu y en ver¬ 
dad», reconociendo a Dios como absoluto y eterno, y rompiendo con ello toda ido- 
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tesis de todo el ser trinitario, y en la glorificación del Nombre 
efectuamos un juicio analítico: 

«En el Nombre "del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo”: en este 
único Nombre divino ya está contenida toda la serie de las ulte¬ 
riores afirmaciones de que a su Tri-unicidad, como absoluta 
realidad de ser y absoluto sentido-verdad, le conviene y corres¬ 
ponde la gloria, el dominio, la fuerza, etc., todos los atributos 
ontológicos. La glorificación trinitaria es un juicio analítico: “Dios 
es Dios, el Dios verdadero" (...). Aquí se recibe el tema funda¬ 
mental de toda la liturgia cristiana, la glorificación trinitaria, y en 
la confesión de esta verdad superior se apoya el orante, sabien¬ 
do que ól mismo será verdadero y fuerte sólo por el contacto 
espiritual con la Verdad y la Fuerza. La glorificación trinitaria de 
la cuarta parte de la oración es el apoyo de las partes prece¬ 
dentes (...): [el apoyo] en el Nombre verdadero de Dios, que 
representa toda la revelación divina concentrada en un ápice 
agudo» 54 . 

1.3.2. La petición: de la subjetividad psicológica a la obje¬ 
tividad en Dios 

Tomada en sí misma, la petición, como expresión de los 
deseos del orante, no es una actividad cultual, «aunque preci¬ 
samente de ella parte el impulso psicológico y el motivo interno 
de la oración: es nuestra presión subjetiva, la presión de nues¬ 
tro deseo o de nuestro rechazo de que se haga realidad o que 
no suceda tal o cual cosa» 55 . Un mero deseo, «esto es lo que 
queda de la oración en el inmanentismo». Este elemento subje¬ 
tivo, «por sí mismo, no es oración ni un acto religioso, sino 
expresión de la voz de los estados psicológicos dados». Como 
en todo el pensamiento de Florenskij, el mero dato táctico pre¬ 
cisa ser impregnado internamente por el valor eterno, y adqui¬ 
rir así consistencia en la objetividad de la Verdad viviente (en la 


latría (véase el ¡ncio del planteamiento de la cuestión de la teodicea en Dogmatizm 
i dogmatika, SCT-1 550ss). 

54 Stovesnoe sluienie, FK 390. 

55 Ibid., 390. 
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Memoria divina, como veremos más adelante). En el plano del 
conocimiento, era la Verdad divina misma la que se comunica* 
ba a la conciencia, librándola de la demencia de la propia con¬ 
tradicción. Análogamente, aquí, el puro fenómeno psicológico 
está encerrado en una subjetividad sin valor: la oración es el 
proceso de la conversión de la subjetividad cerrada en la obje¬ 
tividad viviente, transfigurando todo su contenido, por la obra de 
la misma Verdad y por el contacto real con ella. Expongo in 
extenso este paso riquísimo de Florenskij. El proceso parte de 
la constatación, idéntica en otros campos, de la contradicción 
entre un dato táctico sin sentido y un elemento ideal no encar¬ 
nado. La oración será la encarnación de la Verdad en los 
deseos del hombre, ¡la justificación transcendente del deseo!: la 
realización de la antropodicea en el corazón de la afectividad. 

«Ni el valor-verdad ( cennost’-istinnost) ni la fuerza-realidad 
[sila-real’nost) de este movimiento de nuestro ser están demos¬ 
trados, y no podrían estarlo si no se diesen las otras partes de 
la oración. En el conjunto de la oración la fuerza del movimiento 
interno es demostrada por el cuarto aspecto, la doxología trini¬ 
taria, y su sentido por el segundo, el relato o el recuerdo del tipo 
del acontecimiento en el plano místico a cuya sombra se sitúa el 
nuevo objeto de nuestro deseo, aquello que buscamos. Por sí 
mismo no estaría demostrado ni justificado en su sentido, en su 
significatividad interna, en su legitimación, en su verdad espiri¬ 
tual, y seguiría siendo algo subjetivo: poco importa lo que yo 
desee, y si sólo yo, en mi propio aislamiento subjetivo, deseo 
algo, ¿cómo puedo acercarme a la Verdad con esto que es pro¬ 
pio mío, y en la medida en que es sólo mío? Pero en el tipo, 
cuando mi deseo es sometido al tipo, esto que es propio mío 
encuentra que de por sí es insuficiente para demostrar la propia 
veracidad, y por esto, siendo elevado en el tipo hasta la Verdad, 
el deseo es expresado, no ya como algo subjetivo, sino como un 
derecho ( pravda ) objetivo. Ahora me mantengo en mi deseo, no 
como propio, sino como me mantengo en la Verdad: la referen¬ 
cia, que lo precede, al tipo místico, otorga una fórmula a mi 
deseo, y lo hace partícipe de la Verdad eterna universal. El 
deseo, apoyándose en su propio esquema metafísico ya maní- 
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festado, entra él mismo en la constitución de la Verdad, y enton¬ 
ces ya no se me puede reprochar que el deseo es mío, ahora es 
mío y de la Verdad; por la realización de la Verdad deseada yo 
no estoy de ningún modo obligado a afligirme (según Kant), por 
el contrario, puedo y debo, según el Apóstol, «alegrarme en la 
Verdad». Un impulso psicológico fue mi deseo; pero, en el fun¬ 
damento ontológico de lo subjetivo, se mostró como objetivo, en 
este fundamento lo que “se quiere" es la idea creadora divina 
sobre la creación; lo subjetivo ( sub’ektivnoe) se ha manifestado 
como siendo del sujeto {sub'ektnoe). Y cuando esto se ha mos¬ 
trado, entonces ha aparecido la razón para hacer descender la 
idea divina hasta las raíces de la realidad, y la idea se convier¬ 
te, no en un derecho (pravda) privado de fuerza, sino en el poder 
de la Verdad ( Istina ). Nuestro deseo es el motivo para contem¬ 
plar la unidad entre un aspecto particular de Dios (como una 
cierta idea), y el deseo, también particular (como una cierta 
energía). Los que han objetado contra la oración, como si ésta 
fuera un manejo del Ser Absoluto como una marioneta, ante 
todo pecan de una ínfima valoración de sí mismos; también al 
hombre le ha sido dado el carácter ontológico, de modo que, 
dirigiendo espiritualmente la atención a las propias tendencias, 
podemos descubrir en ellas un derecho objetivo, y acceder 
entonces ante el Trono de Dios no como los que manejan las 
marionetas, sino poseyendo un rayo de la luz de aquél Sol eter¬ 
no. Es hora de comprender: en la oración y por la oración no nos 
contraponemos a Dios, sino que nos aproximamos a Él y nos 
unimos con Él. (...) Y por eso cuando el deseo, primeramente 
concienciado por mí en tanto que es mío, se me ha revelado 
como un deseo que, aunque esté en mí, es un deseo de Dios, 
entonces yo actúo por la fuerza de Dios, o la fuerza de Dios 
actúa por mi medio» 56 . 


Filosóficamente, la petición (3) es la materia empírica de la 
oración, que necesita una forma metafísica; el tipo del aconte¬ 
cimiento místico conmemorado (2). «Pero para revestir nuestra 
vida sin forma de la forma divina, para ponerla bajo el tipo, es 


56 lbid.,391. 
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necesario el Realizador de este proceso de formación, Dios, 
que domina sobre todas las formas, sobre todos los tipos del 
ser. La cuarta parte de la oración es la causa eficaz de la ora¬ 
ción, la causa eficaz de la santificación» 67 . 

1.3.3. La invocación primera, reconocimiento del «Tú» en 
la «voluntad de comunión» 

La primera parte de la oración es la invocación, dirigida 
también al Nombre divino, pero con una diferencia: «si el 
Nombre de la Trinidad de la doxología es el Nombre compren¬ 
dido, el Nombre del conocimiento divino (...), el Nombre que va 
de Dios al hombre, en la invocación es el Nombre preliminar, la 
"masa de apercepción", el Nombre que va del hombre a 
Dios» 58 . Es el Nombre por el que el orante dirige toda su ener¬ 
gía hacia Dios, orientando hacia él, como una “masa de aper¬ 
cepción”, todo su búsqueda creatural y su consentimiento a la 
relación real. La invocación es, en primer lugar, el reconoci¬ 
miento de la propia creaturalidad abierta al fundamento trans¬ 
cendente: 

«Invocando, nombrando a Dios, descubrimos por un acto de 
voluntad nuestro propio aislamiento ante Aquél que es nombra¬ 
do, nos afirmamos a nosotros mismos como ser relativo, trans¬ 
cendemos nuestra mirada hacia más arriba de nosotros, recha¬ 
zamos el encerramiento en la propia subjetividad. La invocación 
significa mi reconocimiento de que no soy yo el único que exis¬ 
to, que no soy yo el fundamento último de todo ser» 59 . 

En segundo lugar, la invocación es verdaderamente un 
acto ontológico de salida de sí mismo, la entrega de la voluntad, 
que da acceso a la fe y al mismo conocimiento divino, en un 
contacto real, y no sólo emocional, con el “Tú”: 


57 Ibid,, 391-392. 

58 Ibid., 392. 

59 Ibid., 392. 
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«En la invocación, por consiguiente, salimos auténticamente de 
nosotros mismos y el nombrado entra auténticamente en nos¬ 
otros, de modo que se hace posible la relación y la vinculación. 
En nosotros puede existir una emoción subjetiva relativa a Dios, 
concienciada por nosotros como subjetiva (...), podemos querer 
a Dios, ser atraídos por Dios, pero esto es sólo nuestra emoción, 
un estado de nuestra psique, en último término, según nuestra 
comprensión: porque aún no nos hemos decidido a la misma 
comunicación, todavía no nos hemos dignado a entregarnos. La 
emoción se desarrolla, nuestro querer se intensifica, se refuer¬ 
za, se condensa, y llega a objetivarse por la invocación. Sea sólo 
pensada, murmurada, dicha en alta voz o gritada, el hecho es 
que la invocación, gnoseológica y ontológicamente, supone 
siempre lo mismo: la apertura de sí, el descubrimiento de nues¬ 
tro ser secreto, la anulación de la barrera, el derribo de los para¬ 
petos defensivos de la autoconservación, del autoaislamiento, la 
entrega de las profundidades del propio ser - al Nombrado. La 
invocación es el deseo conducido a la determinación de realizar¬ 
se, es precisamente un acto de la voluntad, de la voluntad de 
comunión» 60 . 


Esta «voluntad de comunión» (volja k obsceniju) es la que 
introduce en la misma fe, la que hace pasar de los preambula 
al acto de la entrega. En el mismo acto Dios es conocido en su 
realidad, la invocación coincide con la comunicación del mismo 
Dios, la invocación es la fe condensada en el ápice de su reali¬ 
zación: «Y cundo este acto voluntario de la propia apertura ha 
sido realizado por nosotros, en este mismo momento, no poco 
después de este acto, sino por este acto, en este acto, Dios se 
convierte para nosotros en "el Dios de Abraham, de Isaac y de 
Jacob, no el Dios de los filósofos y los sabios". Con nosotros 
entra en comunión el Ser viviente, Él Mismo, y no para que nos¬ 
otros “tengamos un concepto” sobre Él» 61 . 

La invocación orante es el traspaso de los estados psíqui¬ 
cos subjetivos, la «ascensión sobre la subjetividad». Y, por enci- 


60 Ibid., 392. 

61 Ibid., 392. 
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ma de las nubes pasajeras del propio yo psíquico, el orante es 
objetivado e iluminado por las mismas energías divinas, es 
hecho real en Dios: 

«Cada uno sabe cómo es traspasado por la invocación el cielo 
nublado y cómo se distingue infinitamente por su calidad este 
encuentro viviente cara a cara con el Padre que está en los cie¬ 
los del sentimiento habitual de cerrazón, y qué firme, transpa¬ 
rente y diamantino es el fundamento que es puesto entonces 
para sostener la existencia personal y todo aquello que se reali¬ 
za a su alrededor. Dios, en torno nuestro, a nuestro lado, a nues¬ 
tro alrededor: “en él somos, nos movemos y existimos", sumer¬ 
gidos en las inexplorables vorágines de las actividades divinas: 
por ellas y en ellas permanecemos en el ser. Estas energías 
divinas, es decir, la Misma Divinidad, nos conducen y actúan en 
nosotros, pero nosotros a menudo no sabemos de ello» 62 . 

El acto de la invocación es la conversión de la subjetividad 
cerrada y casual en subjetividad objetiva, ontológica. La perso¬ 
na, descubierta como sujeto ontológico en la luz de las energí¬ 
as de Dios, se encuentra llamada, en la libertad, a dirigir la pro¬ 
pia vida hacia la fuente del Ser, al polo de la santidad. Pero el 
riesgo de la libertad, que está enraizada en el fundamento obje¬ 
tivo de la propia subjetividad, es la elección de la cerrazón y del 
aislamiento: esto supondría la gehenna, la salida del ser: 

«Pero paralelo a esto está el dominio de nuestra libertad, que 
encuentra sus propias raíces en aquellas energías divinas, y 
que está apoyada enteramente en ellas. Nuestra libertad posee 
en sus más altas cimas el don de la autodelimitación, el don de 
consentir o no consentir a la vida con Dios, el don de un poder 
autárquico: ir hacia Dios o bien separarse de Dios. Este es el 
ámbito de nuestra subjetividad, es decir, de lo que es ontológi¬ 
co, lo que pertenece al sujeto y que, en contraposición con lo 
subjetivo, vacío de energía y de fuerza, es algo cósmico. En 
nuestro poder está abriré I corazón a (a Fuente del ser, para que 


62 Ibid., 393. 
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se derramen desde allí las corrientes de la vida, o, por el contra¬ 
rio, cerrarnos en la subjetividad ontológica, descender al polo 
inferior, huir del ser. Entonces se marchitan nuestros nexos con 
el mundo y nuestro ser se inmoviliza y se apaga» 83 . 

No existe alternativa: «O la vida en el seno de la Trinidad o 
la muerte en la demencia». La invocación es el fulcro de la rea¬ 
lización de la persona, la finalidad a la que está llamada su 
libertad: «la invocación es la realización de nuestra libertad. (...) 
En la invocación nos hacemos conscientes de que queremos 
algo, nos expresamos y afirmamos como tales» 64 . 

El acto de la invocación pertenece a aquél ámbito de cosas 
y de gestos simbólicos que son “más grandes que sí mismos’’, 
son la salida del propio límite, y que, constituidos por la unión 
real de la energía de dos seres, encaman la finalidad, -«n este 
caso la comunión-, y manifiestan así su belleza, orientando la 
vida del espíritu y haciendo que los dos mundos entren en con¬ 
tacto: «la invocación es la energía de nuestra tensión espiritual 
que traspasa el límite: derramándose de los confines del sujeto, 
continúa siendo su energía; pero, al mismo tiempo, se convier¬ 
te en una energía transubjetiva y se une con aquello a lo que 
está dirigida» 85 . 

Lo característico de la invocación no es, en un principio, el 
amor. La intención del espíritu puede ser positiva o negativa, 
puede querer el amor o el odio, y hacer del uno o del otro el 
motivo de la invocación. Lo verdaderamente esencial es preci¬ 
samente la realidad de la comunicación a la que la invocación 
da acceso, el contacto ontológico que establece. La finalidad 
del deseo y de la voluntad es, en cualquier caso, la realidad: 
«el fin de nuestro querer es situar espiritualmente ante nos¬ 
otros y convertir en objeto de una inmediata relación mutua 
alguna realidad, lo existente "en general”, aquello con lo que 


63 Ibid., 393. 

64 Ibid., 393. 

65 Ibid., 393. 
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aún no estamos en relación. La invocación es la realización de 
esta finalidad, de modo que en esto radica su esencia» 66 . El 
hombre quiere la realidad. ¿Cómo conseguirla? Simplemente 
invocándola, llamándola por su nombre, saliendo de sí. La 
invocación pone al objeto del deseo en relación personal con 
el hombre. O, de otro modo: la invocación, la apertura espiritual 
a la relación, es el único lugar en el que el deseo puede tocar 
la realidad: en la misma invocación la realidad se entrega, la 
invocación se convierte en la "orientación” ofrecida al deseo. El 
deseo sólo puede tocar la realidad siguiendo esta orientación 
espiritual, que convierte lo impersonal, la mera realidad dese¬ 
ada, en un «tú»: «la invocación es un acto espiritual que hace 
que el “él”, o mejor, el “ello", se convierta en un “tú”» 67 . Aquí 
reside también su peligro: si el deseo no es el amor, la invoca¬ 
ción produce la destrucción de la persona, porque, en cual¬ 
quier caso, la finalidad de la invocación se realiza en ella. La 
invocación puede convertir en “tú” a la fuerza diabólica. 
Finalmente, la invocación constituye el eje que reúne firme¬ 
mente nuestra relación con la realidad objetiva, y se vuelve la 
ventana de nuestra voluntad hacia el corazón del ser: 

«la invocación, por consiguiente, no sólo concentra nuestra 
atención en el invocado, sino que hace que en él se reúnan 
todos los fuertes hilos de nuestra relación ontológica con el ser: 
nuestros vínculos dispersos, debilitados y errantes, con todo lo 
que está fuera de nosotros, se reúnen, se tensan, se definen 
aquí; nuestra relación con el mundo se vuelve clara y activa. Si 
anteriormente las fuentes ontológicas de la totalidad del mundo 
-más ampliamente, de la totalidad del ser-, transcurrían más o 
menos indiferentemente a través de nuestro ser, disponibles y 
comprensibles sólo en potencia, ahora, sin embargo, nos esta¬ 
blecemos en una fuente definida, y la comprendemos con toda 
claridad» 68 . 


66 Ibid., 394. 

67 Ibid., 394. 

68 Ibid., 394. 
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2. Síntesis de Is teología de la oración a partir de las cua¬ 
tro causas aristotélicas 

Los momentos que constituyen la estructura de la oración 
son esquematizados por Florenskij siguiendo el esquema de las 
cuatro causas aristotélicas. Resulta una estructura cruciforme: 


1. Invocación 


5. Amén 


2. Tipo 


Forma 

Mataría 




3. Petición 


Nexo - Confirmación 


4. Doxología 


La explicación que ofrece Florenskij de este esquema 
constituye toda una síntesis de ia teología de la plegaria cristia¬ 
na como universalización en la palabra de la experiencia sacra¬ 
mental. 

En primer lugar, la oración es una Teurgia, una acción divi¬ 
na: «la oración es posible por medio del contacto producido, 
ante el rostro de Dios y por la fuerza del Nombre divino, entre 
nuestras necesidades y la misma acción divina» 69 . Pero esta 


69 Ibid., 395. 
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acción divina es posible por la sinergia de Dios y del hombre, y 
la oración es el proceso de esa colaboración. Las dos líneas, 
vertical y horizontal, de la estructura de la oración, señalan las 
dos direcciones de la sinergia. 

Sinergia vertical. La fuerza de Dios abraza en su interior a 
la libertad humana, y la requiere para poder actuar; pero la 
libertad ha de romper el tabique de la propia subjetividad: 
«nuestra subjetividad está situada como un tabique entre nues¬ 
tra necesidad, nuestro sentimiento, nuestra voluntad, y, al otro 
lado, la fuerza de Dios, que se manifiesta ya a Sí misma en el 
tipo al que se refiere nuestra necesidad casual» 70 . Hay que 
saber leer simbólicamente los datos casuales de la vida y de las 
necesidades, con una finalidad: integrar lo meramente dado en 
la integridad racional del organismo espiritual. El mundo sólo se 
vuelve significativo si es asimilado por la libertad espiritual: 

«Estamos rodeados del perfume, pero para percibirlo es nece¬ 
sario oler en sí mismo el olor perfumado; estamos invadidos por 
la luz, pero para verla es necesario abrir los ojos. Todo aquello 
que nos es dado puede ser tomado activamente, para entrar a 
formar parte de la composición del organismo espiritual; este 
organismo, como totalidad viviente que es, no percibe nada que 
no haya asimilado por su propia actividad: el mero dato (dan- 
nost), mientras es algo externo, puede aplastar el organismo 
espiritual, pero no puede entrañarse en su composición sin su 
consentimiento» 71 . 

La misma libertad espiritual se precisa para consentir a la 
acción de la energía divina 72 . Con su apertura, el sujeto huma- 


70 Ibid., 395 

71 Ibid., 395. 

72 «La energía divina, que nos ha creado y nos ha otorgado la unidad inter¬ 
na y ia autodeterminación, que nos ha hecho posesores de una energía propia, no 
nos fuerza y no irrumpe en nosotros sin nosotros, no menos que el dato condicio¬ 
nado del mundo sensible. La vorágine de la Luz divina increada está siempre en 
torno a nosotros y con nosotros; pero la energía divina actúa con nosotros sólo 
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no se destituye de su mismidad, y deja su lugar al Sujeto divi¬ 
no, orientándose hacia Él: 

«Este tabique debe ser destrozado por un propio acto de la 
voluntad, nuestro consentimiento a la irrupción divina en nues¬ 
tra actividad, lo cual conlleva nuestra autoabnegación, rasgar la 
subjetividad, abandonar nuestro lugar y abrir espacio en nos¬ 
otros al Mismo Dios. "He aquí que estoy a la puerta y llamo". Hay 
que abrir la puerta de nuestro ser, porque Dios no lo va a arra¬ 
sar cuando le abramos. Entonces, en el lugar de nuestra mismi¬ 
dad se coloca objetivamente la causa eficiente, la Fuerza de 
Dios, la Fuerza del Nombre Divino. Se trata de una misma 
acción con dos aspectos: negativamente es la ruptura de las 
fronteras en las que nos hemos encerrado, el exilio de sí mismo, 
la renuncia a sí, el reconocimiento de uno mismo como condi¬ 
cionado y limitado: en definitiva, la renuncia a la orientación 
hacia sí mismo, la renuncia a la “autoidolatna”. Positivamente, 
esta actividad es la orientación de sí mismo hacia el Eterno, la 
sustitución de sí mismo por el Nombre de Dios, la plenificación 
de sí mismo por la fuerza de Dios» 73 . 

Esta actividad bipolar es la que esquematiza el eje vertical: 
«es la condición de la realización de la oración, la condición del 
cambio de la realidad, la condición de la santificación de cual¬ 
quier proceso, de cualquier movimiento -en la terminología de 
Aristóteles-» 74 . La vertical es la manifestación de la actividad 
espiritual: por eso es lógicamente previa a la horizontal, que 
representa el mismo proceso y el mismo movimiento definidos 
por la actividad espiritual. 

Sinergia horizontal. «Los polos extremos de la horizontal 
delimitan el cauce por el cual transita en cada caso dado la 
sinergia, la cooperación de la gracia divina y del esfuerzo 


cuando nos abrimos a tal acción, eliminando el tabique de la propia mismidad», 
Ibid.. 395. 

73 Ibid., 395-396. 

74 Ibid., 396. 
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humano (...), determinan qué necesita ser cambiado en el mun¬ 
do, y cómo ha de serlo, es decir, conforme a qué tipo, porque 
no es posible desear un influjo efectivo en el mundo que no 
suceda según el tipo de la eterna Verdad, sino según el capri¬ 
cho casual» 75 . Florenskij descubre en la conformidad con el tipo 
eterno el sentido del tercer deseo del Padrenuestro: 

«La oración no es la injerencia arbitraria en los “justos y verda¬ 
deros” caminos del Señor, sino, por el contrario, su afirmación y 
la colaboración con ellos, la colaboración humana con Dios en 
la santificación del mundo, que tiene que ser aplicada a cada 
caso particular; esta es la petición de la oración del Señor: 
“hágase tu voluntad, en la tierra como en el cielo", en la tierra 
según la imagen de los cielos. He aquí por qué lo deseado es 
justificado en su propio tipo como una verdad perfectamente 
manifestada» 76 . 

La línea horizontal representa también una sola actividad: 
«estas dos causas, la material y la formal, se convierten en la 
oración en un solo proceso: el fenómeno terreno pasajero entra 
en contacto con la Verdad eterna, y de este modo lo particular 
se encuentra hora abrazado por lo típico, y lo típico es encarna¬ 
do en lo particular; esto es también sinergia» 77 . 

El nexo-sello: el"Amérí\ El Amén sella la unidad de la línea 
de la condición y la del movimiento, configurando en forma de 
cruz las dos direcciones de la sinergia. La cruz que estructura 
la oración no es un mero esquema expositivo: señala que la 
oración entera, en todo su proceso, es «un acto espiritual». El 
Amén contiene y significa la “entelequia” de la oración, la reali¬ 
zación efectiva de la sinergia divino-humana: «la oración exige 
el cumplimiento, debe ser llevada a cabo o perfeccionada, évre- 
Xexicnm, debe llegar a su propio fin, a su finalidad orgánica, 
elg TéXog» 78 . Como entelequia de la oración, y como unión ora- 

75 Ibid., 396. 

76 Ibid., 396. 

77 Ibid., 396. 

78 Ibid., 396-397. 
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cionai de la acción de Dios y de la apertura y consentimiento del 
hombre, el Amén testifica que la misma oración es ya el cumpli¬ 
miento de lo que ha sido pedido. Cada sacramento está com¬ 
puesto de una acción central y de una fórmula que expresa su 
sentido. Con este proceso de acciones y de palabras está sin¬ 
cronizada la misma realización del sacramento. Como “fórmula 
que realiza el Misterio”, el Amén representa el juicio de que la 
sucesión de los ritos se ha convertido en Sacramento, el testi¬ 
monio de la efectuación de su finalidad, buscado desde el prin¬ 
cipio precisamente en las palabras de la oración que acompa¬ 
ñan al sacramento. La acción de Dios en el mundo, y la colabo¬ 
ración humana con ella, es decir, la sinergia divino-humana, se 
manifiestan y realizan, de este modo, por medio del cauce 
sacramental. Toda la liturgia, pero especialmente la eucarística, 
se presenta así como un acceso verdadero a los misterios divi¬ 
nos. Este aspecto realista del culto eucarístico es puesto cons¬ 
tantemente de manifiesto por Florenskij. Veamos, a modo de 
ejemplo, su comentario al Canto de los Querubines de la divina 
liturgia bizantina: 

««nos encontramos entre los Querubines, en nosotros se plasma 
místicamente su imagen, asumimos su figura, somos transfor¬ 
mados en Querubines. Entonces se suceden en el espacio 
celeste los acontecimientos de la Vida Divina, y se realiza el 
terrible Sacrificio, y se vierte la Sangre Divina, y es atravesado 
el Cuerpo Divino, y entonces el Espíritu, Gozo de inmensa Paz 
( umirennaja ), Óleo del consuelo, Aquél que devuelve la blandu¬ 
ra a nuestras asperezas, desciende y configura nuestro ser, 
imprime su forma en nuestro cuerpo “con suaves dedos, como 
un sueño”, con sus toques delicados, y nosotros sobre las nubes 
del cielo nos dirigimos a la tienda celeste del Esposo Eterno, 
encontramos a nuestro Señor sobre las nubes, maravillados, y 
estamos en pie ante el misterio tremendo y dador de vida del 
Cuerpo y la Sangre del Señor. Entonces el Dominador que es 
antes de todos los cielos, que permanece inaccesible sobre esta 
tierra, se revela como Padre, y vemos al invisible. Se ha rasga¬ 
do el velo celeste, y cara a cara contemplamos la Eternidad; 
aquí tiene lugar un paso supremo: Padre nuestro, nos atrevemos 
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a decir, repitiendo la palabra de la Palabra, haciendo nuestra la 
invocación que es suya, llamándolo Padre de toda paternidad 
con nuestros labios mortales. Y entonces, en el máximo grado 
de transcendí miento, entramos en comunión con el Santísimo 
Cuerpo y Sangre de) mismo Señor Jesucristo, de la misma 
Palabra, del Único y consubstancial al Padre: comulgamos con 
la Fuente primigenia de la Razón y de la Vida» 79 . 

Estudiado el proceso de la invocación, veamos ahora su 
contenido: la oración, dirigida a Cristo, descubre en Él la Luz 
Verdadera sobre la realidad. 


C. «TU LUZ NOS HACE VER LA LUZ». El LOGOS ENCARNADO, PLENI¬ 
TUD DE LO HUMANO 

Estudiamos en este apartado el aspecto cristológico de la 
ascesis en la reflexión de Florenskij. Jesucristo es para él el fun¬ 
damento ideal de la persona, porque es también el fundamen¬ 
to de toda !a creación, y, con ello, el único Salvador 80 . La salida 


79 Certy fenomenologii kul'ta, FK 197. 

80 La salvación como superación del ilusionismo es en Florenskij, en efec¬ 
to, eminentemente cristológica. Vimos en el primer capítulo que el problema de la 
antropodicea era planteado en el discurso Razum i dialektika del siguiente modo: 
«¿Cómo puede el “débil rostro del hombre" entrar en contacto con la “verdad divi¬ 
na"? ¿Cómo es que la energía divina no reduce a cenizas la miseria de la criatu¬ 
ra? (...) Ningún tipo de imágenes podrá transmitir el contraste entre Dios y la cria¬ 
tura, contraste que tiene necesariamente que ser realizado para que sea posible 
la justificación de la criatura. La antropodicea tiene que aclarar la ontología de este 
contraste realizado entre el todo y la nada», Razum, 133-134. Es Cristo quien rea¬ 
liza el contraste entre Dios y la criatura. Subrayamos cómo la reflexión de la antro¬ 
podicea cristológica de Florenskij asume las líneas de fondo de la soterioiogía 
oriental, como muestra el siguiente texto de Spiteris, válido para la tradición de la 
Iglesia de Oriente como para las preocupaciones de padre Pavel: «El motivo por el 
que Cristo constitiye, en el designio de Dios, el Salvador de la totalidad de la 
estructura humana, lo encontramos en la misma naturaleza del hombre como ser 
creado en relación con Dios increado. El problema, en efecto, que surge de esta 
relación, es el siguiente: ¿cómo puede el hombre, el cual, en cuanto ser creado, 
está ligado a la nada de la que ha sido formado, participar en el ser personal de 
Dios y en su inmortalidad sin caer en una especie de panteísmo? Existe una dife- 
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del ilusionismo, tanto en la vida espiritual individual como en la 
cultura, no es posible, para Florenskij, de otro modo que en la 
apertura orante al Rostro que es la fuente de todas las imáge¬ 
nes verdaderas. Vemos primero la figura del Señor como funda¬ 
mento de la persona: en Él se supera el pecado y se adquiere 
la verdadera libertad espiritual. Consideramos después su 
Persona como Luz sobre la realidad, que supera y vence el 
caos de este mundo. 

1. Jesucristo, único fundamento de la persona 

1.1. La necesidad del modelo 

En el comentario al versículo 11 de 1Cor3 («nadie puede 
poner otro cimiento que el ya puesto, Jesucristo»), en la carta 
8® de La columna, La gehenna, Florenskij expone una de las 
ideas más fecundas, a nuestro parecer, de toda su reflexión teo¬ 
lógica: la realización de la persona según el modelo de Cristo 
Jesús, Humanidad ideal 81 . 

El proceso del pensamiento es el siguiente. En el amor ve 
Florenskij, comentando la Escritura, el único modo de fundar la 
propia persona. Sólo el amor es capaz de iluminar interiormen¬ 
te la mera facticidad de todo dato empírico, impregnándolo de 
sentido y elevándolo a la racionalidad completa, llevándolo de 
este modo de la identidad inerte consigo mismo a la identidad 
viviente, donde las leyes de la razón y de la vida del espíritu son 
salvadas y justificadas. Pero, ¿dónde encontrar un amor tal? 


renda fundamental y radical entre Dios increado y el hombre creado, Dios es el ser 
y la vida, el hombre, por el contrario, en cuanto criatura, tiene el ser y la vida a par¬ 
tir de Dios, y, dado que no deja de ser criatura, lleva en sí mismo el germen de la 
corrupción, de la muerte, de la nada. Esta "existencia trágica” es superada por el 
constante aflujo de la vida en el hombre sin que este último deje de ser criatura, y 
esto es posible en el Verbo encarnado, donde coexisten lo Increado (Dios) y lo cre¬ 
ado (el hombre)», Y. Spiteris, Salvezza e peccato nella tradizione oriéntalo, cit., 
108. 

81 Cf. Z. Kijas, “Jésus-Christ l'image et l’idóe de l'étre humain selon Paul A. 
Florensky", Miscellanea Francescana 1-2 (1991) 3-22 
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«Fuera de Cristo, -afirma nuestro autor- el amor es imposible: 
uno no puede ni amarse a sí mismo ni amar a otro. En efecto, 
si el amor es sincero y no es simplemente egoísmo travestido 
(“un vicio bonito"), conduce inevitablemente, sin Cristo, a la epo- 
ché, a la agonía impotente» 82 . El amor psicológico, partiendo de 
la propia subjetividad, no es más que un dato empírico no ilu¬ 
minado ni justificado, que conduce, por tanto, a la epoché. Para 
salir de la relatividad de lo empírico no le vale al hombre tam¬ 
poco la sola conciencia moral: «la conciencia moral puede equi¬ 
vocarse ella misma, y las crisis más grandes tienen precisa¬ 
mente como causa una seducción (prelest), un movimiento fal¬ 
so siguiendo una conciencia desviada. Nosotros, en nuestro 
carácter empírico táctico, no tenemos nada de absoluto, ni 
siquiera nuestra conciencia». Para llegar a un amor verdadera¬ 
mente ontológico, le es necesario al hombre, relativo y finito 
«verificar y corregir la dirección [de la conciencia] según un 
modelo absoluto» 83 . Es el problema del modelo con el que con¬ 
figurar la vida, tanto desde dentro, para orientar la propia con¬ 
ciencia, como hacia afuera, en la plasmación del propio rostro 
empírico y del propio mundo. 

¿Qué características ha de tener el modelo para satisfacer 
la necesidad de una norma absoluta? Siguiendo el proceso de 
la tipificación de los principios, propia del proceder de su pen¬ 
samiento, Florenskij critica dos soluciones que son, a su juicio, 
insuficientes. 

La primera solución sería proponer un «modelo a copiar»: 
el ideal sería, por tanto, un objeto de imitación externa, tan 
empírico como yo mismo. En la nota 400, Florenskij critica dura¬ 
mente al catolicismo, en quien ve reflejada esta tendencia. Sin 
entrar en la cuestión de la mayor o menor justicia de esta opi¬ 
nión, quedémonos tan sólo con las características de un “tipo" 
de modelo que sería insatisfactorio, y en las razones de esta 
insuficiencia: sería un modelo que exigiría una mera imitación 


82 Stolp 231. 

83 ibid.,231. 
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exterior, lo cual no llevaría más que a endosar una máscara 
superficial; sería una imitación imaginativa, y no espiritual, es 
decir, no transformaría, en la gracia, la misma realidad empíri¬ 
ca. La insuficiencia de esta solución estriba en su carácter 
meramente táctico, que no supera la mentalidad de la cosa , 
para acceder a la persona. 

La segunda solución sería proponer «una regla moral 
corriente» 84 . La insuficiencia estaría en el carácter meramente 
racional de esta vía, que no superaría la mentalidad racionalis¬ 
ta, para acceder al misterio de la unicidad de la persona. 
Significaría, en efecto, someter a la persona a una fórmula, y 
hacer esto aunque la fórmula «nos fuese dada de lo alto, sería 
abolir el carácter único e irremplazable de la persona, su valor 
absoluto: lo que hay de más precioso en la persona es su liber¬ 
tad viviente, el hecho de desbordar todo esquema» 85 . 

Ninguno de los dos caminos es, pues, suficiente. En sus 
palabras, estas son las razones: 

«Podríamos aclarar lo que acabamos de decir por la siguiente 
consideración: el ideal filosófico, es decir, abstracto, expresado, 
comunicado, es un ideal universal, para todos los hombres. Pero, 
a pesar de estar destinado a todos, y siendo, por eso mismo, 
exterior a todos, es un esquema impuesto desde fuera y mortifi¬ 
cante. El ideal filosófico es como el lecho de Procusto: hecho 
para todos, no se ajusta a nadie. Por el contrario, una gran per¬ 
sonalidad, la de un héroe, de un sabio, y mucho más la de un 
santo, no constituye un ideal más que para sí mismo, y todavía 
no del todo. Para los otros, es indiferente; si no, sería cuestión de 
imitar ciegamente a otro. Pero, "poco me importa que esto o 
aquello sea bueno para Pedro o para Pablo. Yo vivo mi vida y sigo 
mi camino, que Dios me ha trazado con su dedo sobre la tierra". 
El primer ideal es necesario, o, todo lo más, debería serlo; pero, 
siendo de carácter formal, no es aplicable a ninguna persona 


84 Sería, en la tipificación de los principios de nuestro autor, la tendencia del 
protestantismo, cuyo peligro es «la disolución de Cristo en un esquema moral», 
Stolp nota 399. 

85 Stolp 231. 
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concreta. El segundo ideal es concreto, pero es contingente, y no 
está en relación con la persona de cada uno» 86 . 

No cabe más que una solución en la búsqueda del mode¬ 
lo: «La persona humana puede y debe rectificarse, no según 
una norma exterior, aunque fuese la más perfecta, sino sola¬ 
mente según ella misma». Efectivamente, «el único ejemplo del 
que la persona pueda disponer es ella misma y nada más que 
ella: si no, habría sido posible conducirla a tomas de postura 
vitales y darle unas normas mecánicamente, a partir de lo que 
es exterior y extrínseco respecto a ella. La unicidad de cada 
persona, el hecho de que nada pueda reemplazarla, exigen que 
ella se sirva de ejemplo a sí misma» 07 . 

¿No es esto una contradicción? Si la persona necesita un 
modelo que la haga salir de sí, ¿cómo va a convertirse ella mis¬ 
ma en su propia norma? La respuesta es que la persona ha de 
conducirse según ella misma, pero «según ella misma en su 
forma ideal»: «para hacer esto le es preciso haber alcanzado el 
ideal. Para volverse santo, hace falta ser santo: le es preciso 
izarse por los cabellos» 80 . La única norma y modelo que sean, 
al mismo tiempo, plenamente universales y plenamente concre¬ 
tos se dan en la misma persona en su estado ideal, es decir, en 
su más alto grado de realidad-realización del fundamento onto- 
lógico de la imagen divina: en su santidad. Ahora bien: este fun¬ 
damento ideal-real de la persona se encuentra plenamente rea¬ 
lizado en Cristo Jesús: llegar, por tanto, a ser uno mismo en ple¬ 
nitud es encontrar el propio puesto, la propia “morada" o el pro¬ 
pio “nombre” en Aquél que es personalmente el pléroma de lo 
humano, la plenitud espiritual concreta de la ousía y de las 
hipóstasis humanas. Él es el fundamento : 

«Este fundamento dado a todos en común es la divinización 
absoluta de la esencia humana en la persona de Jesucristo, y 


86 Ibid, 231-232 

87 Ibid., 231. 

88 Ibid., 231. 
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nadie puede poner otro. Pero la libertad de cada uno determina 
el carácter, es decir: “lo que es construido encima". Este funda¬ 
mento, revelado por Cristo en cada uno de nosotros, es el pun¬ 
to de unión, el principio de la salvación, la imagen de Dios, lim¬ 
piada del pecado original. En Él mismo, el Señor ha mostrada a 
cada uno de nosotros precisamente aquello que somos nos¬ 
otros mismos, en nuestra belleza original e incorruptible. Como 
en un espejo limpio, Él ha concedido a cada uno ver la santidad 
de su propia imagen de Dios sin mancha alguna de carácter 
marchito. La plenitud de su propia persona es revelada a cada 
uno por “el Hombre" o “el Hijo del Hombre"» 09 . 

Jesucristo no puede reducirse, por tanto, ni a una norma 
moral ni a un ejemplo empírico externo a la persona. Jesucristo 
no es un esquema válido para toda persona, sino la plenitud 
viviente de cada uno de los hijos de Dios. Sólo en Él puede 
encontrarse el amor que transfigura, desde dentro, la vida úni¬ 
ca y singular de cada persona: 

«Sólo el Señor Jesucristo es el idea de cada hombre, es decir, 
que Él no es una noción abstracta, la norma vacía de la huma¬ 
nidad en general, el esquema de toda persona; Él es la imagen 
y la idea de cada persona con todo el contenido viviente de 
ésta. No es una regla moral corriente ni un modelo a copiar. Es 
el principio de una vida nueva que, una vez aceptada y recibi¬ 
da de Él en el corazón, se desarrolla por sí misma siguiendo 
sus propias leyes. No solamente conservando su libertad y su 
singularidad, sino además adquiriéndolas de nuevo, y perfec¬ 
tas, el hombre recibe una vida que transforma por su propia 
fuerza o que, según la parábola (Mt 13,33; Le 13,21), “hace fer¬ 
mentar" su persona empírica, su “harina", conforme a la imagen 
de Dios en él» 90 . 

En un paso importante de la antropodicea, Florenskij 
subraya la misma idea del fundamento cristológico de la imagen 
de Dios, aplicándola al campo del culto. Apoyándose en un tex- 


89 Ibid., 230. 

90 Ibid., 232. 
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to muy hermoso de Nicolás Cabasilas, pone de manifiesto 
cómo la multiplicidad de los sacramentos contiene una antino¬ 
mia debida al carácter crístiforme del ser humano: 

«Así la multiplicidad de los sacramentos no depende de la natu¬ 
raleza de la gracia, sino de la complejidad y organicidad del ser 
humano creado, sobre el cual actúa la gracia y que es restable¬ 
cido por ella en su unidad originaria. En breve: hay multiplicidad 
de sacramentos, porque son múltiples los aspectos de la activi¬ 
dad vital del hombre: en este sentido es el hombre, y no Dios, la 
causa de la multiplicidad de sacramentos. Esta es la tesis. Pero 
a ésta le sigue la antítesis: por otra parte, el hombre mismo ha 
sido creado a imagen de Dios, y todo su ser está configurado 
«según el tipo de Cristo, nai' ISéav tou Xpunou (Nicolás 
Cabasilas, La vida en Cristo 11,81; IV.62-63)». Por consiguiente, 
no es el hombre la causa de la multiplicidad de los sacramentos, 
sino que el mismo Cristo, imagen y tipo del hombre, puede ser 
considerado el principio de aquella diversidad». 91 

1.2. La orientación hacia el Rostro de Cristo 

El "lugar” de la manifestación de la idea humana, y, por tan¬ 
to, del ideal humano, es un lugar concreto: la Carne de Cristo: 
«esto es posible en Cristo, que muestra a cada uno en Su 
Carne la idea divina de cada uno» 92 . Si el ideal se transparenta 
en la Humanidad encarnada de Cristo 83 , el camino humano 


91 Sem’tainstv , FK 165. Más adelante: «Por consiguiente, si se quiere, los 
sacramentos (tainstva) mismos pueden ser definidos como límites, como vórtices, 
como raíces, como fundamentos incondicionales de las funciones humanas. Es 
posible entonces, volviendo a la antinomia descubierta anteriormente, decir de 
nuevo: la naturaleza humana con sus funciones es la que determina los sacramen¬ 
tos; los sacramentos, que son las rafees de la naturaleza humana, determinan des¬ 
de sí al hombre. El hombre es reflejo de los sacramentos, los sacramentos, por su 
parte, son las realidades primigenias. Pero los sacramentos son, por su parte, 
reflejos, rayos, corrientes derivadas del único Gólgota, Jesucristo. Por consiguien¬ 
te, el hombre, que es una realidad derivada de los sacramentos, es reflejo de su 
Señor, es decir, es creado kctt’ ISéotv tou Xpurrou», 169. 

92 Ibid., 231. 

93 Las reflexiones de “antropología cristológica* de Florenskij tienen un pre¬ 
cedente en la obra de N. Cabasilas, quien escribía en La vida en Cristo: «En el 



CAR B° - LA ANTINOMIA ASCÉTICA (1) 


583 


hacia la realización de la libertad habrá de encaminarse hacia 
la experiencia concreta del infinito actuat. la búsqueda del ideal 
humano ha de llevarse a cabo escrutando, literalmente, el 
Rostro de Cristo. En efecto, “izarse por los cabellos” «no es 
posible más que por la experiencia, por una comunión personal, 
escrutando sin cesar el Rostro de Cristo, buscando en el Hijo 
del hombre su propio sí mismo auténtico, la propia humanidad 
verdadera» 94 . Jesucristo, el Logos encarnado, se convierte en 
la “masa de apercepción", visible y exterior a la subjetividad, 
(pero no al sujeto ontológico), para la voluntad y las búsquedas 
de la conciencia: «De este modo, una “masa de apercepción" le 
es otorgada para sus búsquedas interiores. Fuera de su con¬ 
templación en Cristo de sí misma y de su hermano, nuestra 
conciencia camina a ciegas, se atormenta en su agitación des¬ 
orientada, presa de una angustia sin salida, se pierde en su 


principio Dios ha creado la naturaleza del hombre en vista del hombre nuevo: 
mente y deseo han sido forjados en función de Él. Para conocer a Cristo hemos 
recibido el pensamiento, para correr hacia Él el deseo, y la memoria para llevarlo 
con nosotros; porque mientras éramos plasmados era Él el arquetipo: de hecho, 
no es el viejo Adán el modelo del nuevo, sino que el nuevo es el modelo del vie¬ 
jo. Está escrito que el nuevo Adán ha sido generado a imagen del antiguo; pero 
esto está dicho por causa de la corrupción que tuvo su origen en este último, y 
que el nuevo Adán heredó para destruir con sus remedios la enfermedad de nues¬ 
tra naturaleza, de modo que. como dice Pablo, lo que es mortal fuese engullido 
por la vida (2 Cor, 5,4). El viejo Adán puede ser reconocido como el arquetipo des¬ 
de nuestro punto de vista, pues nosotros lo reconocemos como el primero respec¬ 
to a la naturaleza, pero para Aquél que tiene ante los ojos todas las cosas antes 
de que sean, el primero no es más que una copia del segundo Adán, és el prime¬ 
ro el que ha sido plasmado según la idea y la imagen del segundo (pipTiiia... Kara 
rrjv Ificocv... nai eixóva), pero no ha perseverado; o mejor, verdaderamente esta¬ 
ba atraído hacia aquella imagen, pero no la ha alcanzado nunca», Nicolás 
Cabasilas, Vita in Christo, PG 150, 680ab. La consecuencia para la vida cristiana 
es que Jesucristo se convierte en el objeto de toda la tensión humana, en todas 
las facultades: «Por todos estos motivos el hombre tiende a Cristo, con su natura¬ 
leza, con su voluntad, con sus pensamientos, no sólo a causa de la divinidad de 
Cristo, que es el fin de todas las cosas, sino también a causa de su humanidad: en 
Cristo el amor del hombre encuentra reposo, Cristo es la delicia de sus pensamien¬ 
tos. Amar o pensar otra cosa que no sea Él significa sustraerse a lo úncio necesa¬ 
rio, y desviarse de las tendencias impresas originariamente en nuestra naturale¬ 
za», Ibid., 681b. 

94 Stolp 231. 
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arrancia y lleva a divagar en lugar de conducir hacia un fin 
determinado» 95 . 

La búsqueda activa del Rostro de Cristo supone, entonces, 
la realización por parte de la persona de la orientación edesial 
de la cultura, que estudiamos en el capítulo cuarto. Si para la 
cultura y para la filosofía cristianas Jesucristo era el polo con¬ 
creto de orientación y la categoría concreta del pensamiento, 
para la persona la búsqueda de su Rostro se convierte en la vía 
de su propia salvación. Sólo una relación religiosa puede ofre¬ 
cer a la persona el modelo o el tipo que necesita para configu¬ 
rar los movimientos de su conciencia 96 . Para la conciencia reli¬ 
giosa, afirma Florenskij en sus lecciones sobre la cosmovisión 
cristiana, el Rostro de Jesucristo es "metafísicamente primero”, 
y la razón es que «en Cristo habita toda la plenitud del ser; todo 
hombre puede seguir a Cristo porque cada uno puede verse a 
sí mismo en Él, discernir en Él aquellos rasgos de su propio 
carácter que en sí mismo no puede contemplar, porque están 
ensuciados. Nosotros, sin Cristo, no podemos hacer nada: cada 
una de nuestras actividades subsiste de algún modo en Él. En 
Él habita toda la plenitud del ser, y al mismo tiempo Él es lo pri- 


95 Ibid., 230-231. 

96 «Lo primero lógicamente es lo más concreto, es la persona, la individua¬ 
lidad, es lo más singular, es lo primero metafislcamente. (...) Desarrollemos tam¬ 
bién nuestra lógica elemental. Ésta afirma que de lo que es único podemos formar¬ 
nos una representación, pero no un concepto, que no existen clases singulares. 
Para toda cosmovisión religiosa el punto fundamental del que se parte es la per¬ 
sona, el culto es la veneración de una personalidad concreta. Pascal, que descri¬ 
bió en su amuleto todo un programa de sistema filosófico, escribió que mi Dios “es 
el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, y no el Dios de los filósofos y maestros”, 
es decir, Aquella Persona que puede ser el amigo de Moisés, como de Moisés se 
dice que fue amigo de Dios. Dios es una persona concreta, es algo Individual en el 
máximo grado, algo concreto, y no un principio abstracto, al estilo del Bien de 
Tolstoj, aunque esté escrito con mayúsculas; y, junto a esto, es la Fuente originan¬ 
te del ser y del sentido [otra redacción. La Palabra de Dios es el Logos originario, 
la fuente del conocimiento y de la realidad, es el Hijo amado del Padrej. La Palabra 
de Dios no es un principio abstracto, sino una Persona Viviente, el Hijo Unigénito 
de Dios, que pudieron tocar nuestras manos. Él es una Persona mucho más deli¬ 
mitada, individual y singular que cualquier otro hombre. Él es infintamente más sin¬ 
gular que cada uno de nosotros», Kul'tumo 443. 
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mero metafísicamente. Él es "la piedra angular” sobre la cual 
está apoyado todo el edificio»® 7 . 

Así pues, la salida del ilusionismo, tanto en la cultura como 
en la vida espiritual, son posibles tan sólo en (a búsqueda de sí 
mismo en el Rostro de Cristo: al pecador, tanto como al hombre 
que está seducido “farisaicamente” por la rectitud de la ley, 
«sólo una contemplación objetiva de su “autósT en el Rostro de 
Cristo le permite hacerse consciente de su estado y lanzarse 
por la vía verdadera, la del descubrimiento de sí mismo, que 
percibe como una silenciosa fulguración del verano» 98 . 

Veamos primero cómo en Cristo la persona supera toda 
ilusión. 

1.3. La superación del ilusionismo en la persona 

La invocación de Jesús, o la búsqueda de su Rostro, es 
precisamente el acto que supera el peligro de la preiesV, del 
autoengano espiritual nacido del orgullo. 

Para Florenskij, efectivamente, como para la tradición de 
los padres, el peligro verdadero no está en la materialidad del 
pecado, sino en el orgullo que no lo quiere reconocer. En este 
sentido: 

«el peligro de la “prelest'” o de la falsa mística consiste justa¬ 
mente en que cuanto más conscientemente se esfuerza su 
adepto en ella, cuanto más trabaja sobre sí mismo, peor se vuel¬ 
ve la ascesis para él; sólo una caída vergonzosa puede forzarle 
a retomar ánimo y a comenzar a deshacer lo que había construi¬ 
do con tantos esfuerzos. Lo mismo que el viajero que se ha equi- 


97 Ibid., 443-444. «Todo nuestro contenido y nuestra esencia están en Él, 
Cristo, la piedra sobra la que nos apoyamos en los propios juicios, No un concep¬ 
to abstracto (...) sobre Cristo, sino su realidad, dada en la Eucaristía, esto es el 
punto de apoyo de toda nuestra vida. Jesucristo es aquella individualidad que 
incluya en Sí a todas las demás individualidades; todo está en Él, cada una de 
nuestras actividades, nuestros juicios, toda la plenitud multiforme de lo que fue, es 
y será se encierra en Él», Ibid., 444. 

98 Stolp 234-235. 
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vocado de camino se extravía cuanto más avanza, el asceta que 
se ha desviado de la vía eclesial perece por su propia ascesis. 
No es por casualidad por lo que los starcy previenen a los prin¬ 
cipiantes: “no temas ningún pecado, no temas ni siquiera la luju¬ 
ria: no temas nada, sino la oración y las mortificaciones”» 99 . 

Florenskij pone de manifiesto, en una de sus lecciones 
sobre la concepción cristiana del mundo, cómo la contraposi¬ 
ción de Jesús con los fariseos adquiere toda su fuerza trágica 
precisamente en el hecho de que éstos «eran la mejor parte de 
la sociedad judía», y la cuestión no estaba en la maldad ni en 
la hipocresía, que nos hemos habituado, injustamente, a con¬ 
siderar como propias de los fariseos: «toda la fuerza del 
enfrentamiento de Jesucristo con ellos se incluye en el enfren¬ 
tamiento de dos justicias: la ley de las obras y la ley de la gra¬ 
cia» 100 . El mal, como vimos en el estudio de las raíces espiri¬ 
tuales del ilusionismo, estriba en olvidar que la ley es buena en 
cuanto don divino, en la medida en que abre a la relación con 
Dios: 


«¿Por qué tiene valor el mandamiento, el Sábado? Porque es 
dado por Dios. Pero imaginaos que me olvido de Dios, dejo de 
tenerlo ante la vista, de amarlo como Padre, y apego toda mi 
alma a su palabra, al mismo mandamiento. Entonces éstos se 
convierten para mí en algo perjudicial, aunque por sí mismos 
constituyen el bien, y no dejan de ser buenos. Entonces la fies¬ 
ta del sábado se convierte en un ídolo, porque para el hombre 
es sólo un mandamiento, y no una manifestación de la Fuerza 
divina» 101 . 


En la medida en que es la ley la que conduce la vida, y no 
Dios, el hombre se encierra en sí mismo y se vuelve autosufi- 
ciente, porque pone todo su empeño en la propia relación con 
la ley, viviendo en la ilusión de su propia justicia; pero «todo 


99 Stotp carta 9*. La creación., 267 

100 Kul'turno 458. 

101 lbid.,459. 
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aquello que no se percibe en Dios y como procedente de Dios 
es oropel, y cuanto más resplandeciente, más peligroso». Por 
eso se comprende esta afirmación de Florenskij: «cuanto más 
puramente vives, más profunda, peligrosa y difícil de erradicar 
es la pasión de la adoración de sí mismo» 102 . De nuevo es la 
caída la que puede hacerle despertar del peligroso sueño de la 
autoidolatrfa, no por la caída en cuanto tal, sino porque, en ella, 
«se le da al hombre la posibilidad de abrir una ventana a través 
de la cual es posible volver a comunicarse con Dios» 103 . El hom¬ 
bre puede, de nuevo, invocar y dirigir el movimiento de su con¬ 
ciencia hacia el Rostro del Salvador: sólo abriendo la ventana 
hacia la realidad que no soy yo quien produzco puedo «ser sal¬ 
vado, es decir, recibir el equilibrio espiritual, o vivir en el centro 
absoluto del ser» 104 . 

El fruto de la invocación y de la superación, en ella, del ilu- 
sionismo de la conciencia, no es otro que el de la libertad de la 
vida espiritual. 


102 lbid.,459. 

103 Ibid., 459. Las reflexiones de Florenskij sobre el fariseísmo tienen tam¬ 
bién un alimento autobiográfico. En sus Memorias, describiendo las etapas de su 
maduración vital y espiritual, describe como "crisis del fariseísmo" la etapa que le 
llevó a la entrada plena en la Iglesia, conducido por sus padres espirituales, cf. 
Vospominan'ja 246. El acercamiento a Cristo que hemos podido apreciar en el 
escrito de Kul'tumo que estamos comentando está ya presente en los sufrimientos 
de aquella etapa de maduración, como ponen de manifiesto los recuerdos trans¬ 
mitidos por El’óaninov de las conversaciones con ei joven Pavel: «Por eso Cristo 
amaba tanto al grupo de las prostitutas, de los que sufrían; pero hay que tener en 
cuenta que eran pecadores en ejercido, que discutían, conducían conversaciones 
"indecentes", blasfemaban, y Cristo, con todo, los prefería al grupo de los fariseos. 
Comprende por qué está dicho: “la fuerza de Dios se realiza en la impotencia". 
Pero impotencia no es sólo la debilidad, una enfermedad que podamos estatizar, 
como la tisis, sino que es el pecado, la ruindad. Cristo estaba con los pecadores, 
no sólo porque necesitaban más de ól, sino porque le era más agradable estar con 
ellos, los amaba por su simplicidad, por su humildad», A. El’Caninov, “Iz vstreó s R 
A. Florenskim (1909-1910)", VRCHD (1984) n® 42, 69. Sobre esta crisis existencial 
del joven profesor cf. M. ¿ust, A la recherche de la Vóritó vivante. L'expéríence reti- 
gieuse de Pavel A. Florensky (1882-1937) (Roma 2002) 98. 

104 Kul'tumo 459. 
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1.4. El misterio de la libertad espiritual 

En un escrito dedicado al caso del padre Aleksej Mefiev 105 , 
examina Florenskij el misterio de la vida espiritual, considerada 
como la verdadera libertad. Estas páginas constituyen un 
auténtico testimonio de la calidad cristiana del pensamiento de 
Florenskij, y de la audacia de su propia libertad espiritual 106 . 

Comienza Florenskij con la siguiente afirmación: «por ser 
la obra de un esfuerzo viviente, la conciencia cristiana no podrá 
nunca ser solamente un mero dato». La conciencia cristiana es 
el fruto de una «lucha por la espiritualidad, anunciada por 
Cristo» 107 . Por eso, en todos los medios sociales y eclesiales, el 
legalismo se opone a la gracia. El fondo de este legalismo con¬ 
siste en que «la mayoría busca salvarse pasivamente, quiere 
adquirir los dones de la vida espiritual sin la vida misma». 
Florenskij critica aquí, como en otros lugares, la tentación del 
orgullo, de la“ prelesf ” o autoengaño espiritual, de la conciencia 


105 Rassuidenie na sluóaj kontíny otea Alokseja Meóeva, [Juicio sobra el 
caso da la muerte del padre Alexej Meóev]. SCT-2 591 -620. Un caso curioso pro¬ 
vocó las reflexiones de Florenskij en este ensayo: sobre la mesa del difunto padre 
A. Meóev. sacerdote muy apreciado por su espiritualidad, se encontró un manus¬ 
crito, compuesto por ól, en el que estaba escrito un discurso fúnebre elogiando las 
virtudes del padre “A.’. Florenskij interpreta este discurso como un panegírico que 
el mismo A. Meóev escribe para ser pronunciado en el momento de su entierro. De 
aquí sacará Florenskij interesantes conclusiones sobre tos dos misterios que 
encierra este caso: uno es el misterio de la muerte espiritual, otro el de la vida espi¬ 
ritual. Estudiamos aquí este último misterio. 

106 Mecev, que inspiró en Berdjaev “una importante misión en occidente”, fue 
la figura de starec que sirvió de espejo y de apoyo a la vida espiritual de Florenskij 
durante los últimos años del trabajo técnico en las instituciones soviéticas. Si la 
teodicea es la justificación racional de la belleza de la vida espiritual descubierta 
en la santidad del starec Isidor, y la antropodicea es el resultado de la inmersión 
en la vida litúrgica de la Iglesia y en el mundo bajo la guía del Obispo Antonij, pode¬ 
mos ver en las claves resaltadas por Rorenskij en la figura de A. Mecev los rasgos 
ideales que sirvieron de apoyo y de orientación a la última etapa de su vida, de 
cara precisamente a la muerte en el misterio final de la praxis. Sobre la figura del 
padre Meóev cf. Aa.Vv., Silvano dell’Athos (Comunitá di Bose, Magnano, Bl 1999) 
146-147; N. Kauchtschischwili, “Spirito di liberté come scela di vita. Nikolaj 
Berdjaev (1874-1948)” en Aa.Vv., L'autunno dalla Santa Russia (Comunitá di Bose, 
Magnano, Bl 1999) 239-241. 

107 Rassuzdenie, cit., 609. 
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llena sólo de sí misma, tanto moral, gnoseológica como ontoló- 
gicamente. Lo más grave de este autoengaño es la pretensión 
inconsciente de, por medio de la ley, «comprar el Espíritu 
Santo». Pero «este medio y este precio esclavizan, no cierta¬ 
mente a Dios, a quien uno quisiera asegurarse, sino al mismo 
comprador. Éste pone en aquéllos todas sus esperanzas, y, 
como es natural, ve en ellos un fin en sí, algo tan válido que el 
mismo Dios no podría dejar de tenerlos en cuenta. Para el que 
paga, la obra reemplaza a Dios» 108 . Florenskij señala cómo 
«Cristo ha combatido justamente esta fe en el valor espiritual 
autosuficiente de las obras», y, por eso, «el espíritu del cristia¬ 
nismo conduce esta lucha durante toda la historia» 109 . 

El hombre que asume este combate de Cristo se convierte 
en un defensor de la libertad espiritual, y esto hace que haya de 
encontrarse, irremediablemente, con un doble enfrentamiento: 
unos le rechazarán defendiendo encarnizadamente el valor del 
sábado, como si él hubiese dicho algo en contra, y otros acep¬ 
tarán su crítica, pero proponiendo otro día, al que concederán 
el mismo valor. Ahora bien: «los unos y los otros, los partidarios 
de la regla nueva y los de la antigua, no conocen la vida espiri¬ 
tual en ellos mismos, no comprenden que no se trata en abso¬ 
luto de la excelencia de tal o cual reglamento en sí mismo, sino 
del puesto que ha de ocupar la regla en el espíritu humano y de 
su posición secundaria y de servicio, y no dominante, en la 
vida» 110 . Florenskij tipifica estas dos posturas en los fariseos y 
saduceos del tiempo de Cristo, la fuerza conservadora y la fuer¬ 
za progresista: la primera se aferra a las reglas sustituyéndolas 
a la vida, y la última mantiene las reglas por motivos meramen¬ 
te políticos y de conveniencia. Para Florenskij, estas dos fuer¬ 
zas constituyen el tejido de la historia, y, por eso «el represen¬ 
tante de la libertad espiritual se encuentra orientado según una 
tercera dimensión con respecto al plan de la sociedad. Ésta no 


108 Ibid., 609. 

109 Ibid., 610. 

110 Ibid,, 610. 
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le comprende y no es capaz ni siquiera de verlo en su ser pro¬ 
pio, del mismo modo que el cuarto eje de la coordenada perma¬ 
nece inalcanzable para los habitantes de un mundo en tres 
dimensiones» 111 . La "cuarta dimensión”, presente en toda la 
reflexión de nuestro autor, representando, como veremos en el 
capítulo siguiente, la dimensión del tiempo, se revela en este 
escrito en toda su hondura: es la dimensión espiritual, la dimen¬ 
sión transcendente de la santidad, que una mentalidad atada a 
la sucesión empírica espacio-temporal es incapaz de discernir, 
y ni siquiera de sospechar. He aquí el secreto de la fuerza del 
santo y, al mismo tiempo, de su rechazo: «el campeón de la 
libertad espiritual, otro respecto a este mundo (inoj, óem etot 
mil), apoyándose sobre una fuerza diversa de la que el mundo 
conoce, es un extraño para el mundo (óuzd miru), el cual, irre¬ 
mediablemente, lo considera como una especie de monstruo o 
de simple de espíritu» 112 . 

La caracterización florenskijana del hombre que lucha por la 
libertad espiritual recoge uno de los rasgos típicos de la espiri¬ 
tualidad rusa, la tradición de los locos de Cristo (jurodstvo): 
«esta cualidad de simple de espíritu, evidente o velada, tosca o 
fina, acompaña sin falta al portador de la libertad espiritual. En 
realidad, no hay lugar para él en el mundo. No se hace más que 
tolerarlo, en la medida en que el mundo puede utilizarlo para 
algún fin egoísta, sin dejar de recordarle que si, eventualmente, 
se le puede rodear de respeto, es necesario, sin embargo, 
someterlo a una estrecha vigilancia» 113 . Sólo los rechazados, los 
publícanos y los pecadores, o, con San Pablo, «lo necio del mun¬ 
do», que han roto con las reglas del mundo, y, en este sentido, 
han muerto a él, comprenden la “cuarta dimensión": sólo estos 
pueden seguirle en la profundidad de su creación espiritual. 

El misterio de la vida espiritual es, por tanto, la simplicidad 
de espíritu, la extrañeza a los esquemas del mundo presente. 


111 lbid.,611. 

112 lbid.,611. 

113 lbid.,611. 



CAP. 9 o - LA ANTINOMIA ASCÉTICA (1) 


591 


Pero se dan, también irremediablemente, dos formas de reducir 
y asimilar el misterio y la fuerza de la simplicidad de espíritu: el 
canon y la definición. «Toda manifestación de jurodstvo puede 
ser asimilada por el mundo como una forma canónica, como 
una regla» 114 . Pero entonces se trata de una forma externa que 
se imita, y una persona determinada se la apropia, «la sigue en 
su existencia, no porque no es de este mundo, sino justamente 
porque es conforme a él». Por otra parte, el mundo «no teme tal 
o cual forma por sí misma, es capaz de aceptar y de adoptar 
cualquier forma. Lo que teme es la vida espiritual, que no lo tie¬ 
ne en cuenta, que le amenaza en todo momento con sorpren¬ 
derle y que es absolutamente incapaz de ordenar en sus cate¬ 
gorías, porque es la manifestación de otra vida, contra la cual 
no puede, por consiguiente, prever medidas» 115 . La verdadera 
vida espiritual es, como ya había subrayado Florenskij en el 
principio de La columna, indefinible. Respecto a la simplicidad 
de espíritu, que era el camino del conocimiento espiritual: 

«cuando es posible definir con certeza un comportamiento 
como simplicidad de espíritu, a buen seguro e! fenómeno dado 
no es más que una imitación de jurodstvo. Al contrario, en rela¬ 
ción con lo verdadero, no es posible hacer más que suposicio¬ 
nes, porque lo verdadero no corresponde nunca a los criterios 
disponibles. Los testigos ven en ello tan pronto demencia, tan 
pronto una sabiduría especial, incomprensible todavía. V los tes¬ 
tigos, en el mejor de los casos, lo soportan, esforzándose en uti¬ 
lizarlo para sus propios fines» 116 . 

Aquí nos aparece claro el porqué, por una parte, la Verdad 
viviente no puede entrar en los criterios racionales: lo verdade¬ 
ramente espiritual no corresponde nunca a los criterios disponi¬ 
bles, que son las categorías de este mundo; y, por otra parte, se 
nos ofrece un criterio de discernimiento: lo falso se da fácilmen¬ 
te como certeza, porque sabe acomodarse a este mundo, mien- 


114 Ibid., 611-612. 

115 Ibid., 612. 

116 Ibid., 612. 
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tras que «en relación con lo verdadero, no es posible hacer más 
que suposiciones», es decir, la auténtica libertad no será nunca 
inmediatamente comprendida, suscitará la duda y la perpleji¬ 
dad, y, en último término, exigirá ia decisión. 

Frente al mero transgresor, «el espiritual conoce el valor y 
la fuerza de la ley, y sabe interiormente que no es algo contin¬ 
gente» 117 . La simplicidad del espíritu, frente a las posturas 
racionalistas que consisten, o bien en aferrarse a la ley como 
algo absoluto, o bien en negarle todo sentido, vive en una pro¬ 
funda antinomia: sabe, por una parte, que la libertad ha de ser 
ganada, que no es un mero dato, y ganada, además, por enci¬ 
ma de la ley; pero sabe, por otra parte, que la superación ver¬ 
dadera de la ley en la libertad no consiste en despreciarla como 
algo que carece de valor, porque «la libertad verdadera no es 
concebible más que sobre la base sólida de la ley»: 

«Cuando se habla de libertad espiritual, se sobreentiende gene¬ 
ralmente una actitud de ligereza con respecto a la regla de vida, 
y se considera tal ligereza como algo evidente en sí mismo. ¿Y 
cómo no postularlo con toda naturalidad, toda vez que la regla 
es considerada como algo contingente, una antigüedad, todo lo 
más venerable, pero caída en desuso? Para los partidarios de 
esta opinión, afirmar la libertad no obliga a nada, porque ésta es 
entendida, no como un despegue por encima del mundo de la 
ley, de la ley auténtica, imperscriptible y sagrada, sino simple¬ 
mente como la no aplicación de una ley que habría perdido des¬ 
de hace tiempo su firmeza, y que estaría permitido no tener en 
cuenta, hasta el punto de que no habría necesidad ya de fatigar¬ 
se en combatirla. Pero la libertad verdadera no es concebible 
más que sobre la base sólida de la ley» 118 . 

Es en la auténtica libertad espiritual donde se encuentra la 
clave de esta antinomia 119 . Porque la cuestión no está ni en afir- 


117 lbid.,615. 

118 Ibid., 613-614. 

119 Otro ejemplo precioso de esta libertad espiritual, que configuró, sin duda, 
sus propios caminos y aspiraciones vitales, lo ve padre Pavel reflejado en su ata¬ 
rse Isldor: -Todo en ól podía ser sorprendente: el amor, la mansedumbre y la 
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mar ni en negar, sino en sobrepasar. Y la clave de este traspa¬ 
so es precisamente el milagro de la misma vida espiritual 120 , la 
cual, del mismo modo que la vida va dando pasos insospecha¬ 
dos e “ilegítimos” por encima de las leyes de los estadios ante¬ 
riores, se genera en el salto discontinuo de la libertad cristiana: 

«Existe el mundo inquebrantable de las leyes de la materia. 
Haciendo irrupción en ellas, la vida no las niega, sino que las 
sobrepasa. En relación con el mundo material, la vida es siem¬ 
pre un milagro. Pero este mismo milagro está sometido a sus 
propias layas, igualmente inconmovibles, y que, sin embargo, 


humildad; la imparcialidad, la rectitud y el espíritu de independencia; la modestia, 
la frugalidad y la pobreza; la claridad, la apacibilidad, la espiritualidad y, por fin, la 
oración. Pero aún más admirable es su modo de situarse por encima de las cosas 
mundanas. Vivía en el mundo, pero no era de este mundo; estaba entre la gente, 
pero no como un simple hombre. No desdeñaba nada ni a nadie, y no obstante 
estaba por encima de todo, y todo lo que es terreno se inclinaba y quedaba peno¬ 
samente en suspenso ante su serena sonrisa. Con su sola mirada reducía a la 
nada todos los convencionalismos humanos, ya que estaba por encima del mun¬ 
do. Era libre, con una superior libertad espiritual. Parecía que no caminase sobre 
la superficie terrestre, sino más bien que anduviese pendido de unos hilos invisi¬ 
bles tendidos hacia otras regiones; de aquí su estar todo lleno de ligereza interior, 
de modo que todo lo que es pesado, mundano, perdía acercándose a él su ago¬ 
biante gravedad. Con una simple sonrisa, como si fuera un juego, podía desbara¬ 
tar las convenciones humanas que regulan la vida en común, y así, impunemente, 
transformarlas en motivo de alegría. Se podía permitir lo que va más allá de las 
condiciones de corrección según la ley general, y lo hacía con una evidencia inme¬ 
diata tal que sus actos se convertían siempre en actos ejemplares. Lo más simple 
y cotidiano no aparecía en sus gestos como algo meramente natural; no, desde 
esta normalidad cotidiana y simplicidad suyas se desplegaban largas raíces hun¬ 
didas en otros mundos, tendidas hacia "la nueva tierra’», Sol'zemli, SCT-1 571. 

120 En otro lugar expone Florenskij el mismo análisis “antinómico’ del conflic¬ 
to entre la ley y la libertad, encontrando su “temple antinómico”, su síntesis espiri¬ 
tual, en la misma vida de la gracia: «En la antinomia de la ley y de la libertad, que 
constituye el tejido del Nuevo Testamento, ninguno de los dos términos ha de ser 
dejado en segundo piano: el sábado es verdaderamente santo, pero el Hijo del 
Hombre es el Señor del Sábado. Para el cirstianismo, una negación desconsidera¬ 
da del sábado puede resultar tan perjudicial como la falta de reconocimiento de la 
libertad cristiana, y sólo la gracia de poder pasar a través de ambos polos de esta 
antinomia es lo que define al auténtico cristiano. Por el contrario, la pérdida o el 
enfriamiento de la vida de gracia conduce inevitablemente a la ruptura de esta anti¬ 
nomia», Zapíska o christiansve i kul’ture, [Notas sobre cristianismo y cultura), SCT- 
2 555-556. 
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pueden ser superadas, milagrosamente, por la regla de la socie¬ 
dad humana; más exactamente, por la regla de la Iglesia. Sin 
embargo, incluso esta regla inmutable, que se debe respetar 
como verdaderamente sagrada, puede ser sobrepasada por una 
fuerza particular y creadora que la invade: por la espiritualidad, 
por la libertad cristiana. Ésta se manifiesta por una transforma¬ 
ción de la regla, en un momento dado. Siendo dura y petrifica¬ 
da, se ablanda en su fuego, se vuelve flexible y maleable; pero, 
en cada uno de estos momentos, se trata de un milagro»» 121 . 

La auténtica libertad espiritual, pues, pertenece al campo 
de los milagros: es la victoria de Cristo sobre los criterios de 
este mundo, y es la promesa vivida del estadio escatológico de 
la Vida en el Espíritu Paráclito. 

En la descripción que hace Florenskij del carácter de San 
Pablo podemos ver los mismos rasgos de la libertad espiritual 
descritos aquí. El texto que presentamos constituye, además, 
un texto autobiográfico precioso, por cuanto padre Pavel, que 
creía en los nombres, se mira a sí mismo en el apóstol Pablo 
como en un espejo: 

«Lo santo lo considera Pablo como símbolo, no como concepto, 
y un concepto desprovisto de fuerza no le convence, e incluso le 
incita a la lucha contra él. Antes de exigir reconocimiento para 
sí, lo santo tiene que demostrarse como el principio supremo, y 
ha de hacerlo venciendo al principio inferior, poniendo orden en 
el caos y elevándose de un modo efectivo sobre lo inferior. Pero 
esta victoria y la propia demostración de la santidad y su auto- 
justificación las busca Pablo, no en el plano de la realidad sen¬ 
sible, aunque tengan que ser percibidas por la experiencia. Los 
hombres que tienen una mente de tipo moralista y racionalista, 
que se las dan de amar a Cristo, niegan que en Pablo exista este 
amor. Pero aquí van ellos y Pablo profundamente en desacuer¬ 
do en sus necesidades y en su comprensión; estos hombres 
necesitan al maestro, pero Pablo reconoce en Cristo al Salvador. 
Y, por eso, aquéllos valoran como decisivo tal o cual concepto 


1 2 1 Rassuzdenie, cít. ,614. 
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particular, o una determinada frase del evangelio, por sí mismos, 
y, convirtiendo este concepto o frase en el principio abstracto de 
la propia actividad, dejan con ello de estar necesitados del mis¬ 
mo Cristo. No contentos con esto, en la medida en que parten 
de un tal concepto abstracto, tienden a dejar en la sombra o a 
excluir en absoluto, bajo una u otra objección, todo aquello que 
en el Evangelio no se deja someter de un modo meramente abs¬ 
tracto y lógico al principio que han hecho propio. Pablo, por el 
contrario, no se atiene a un determinado concepto o frase del 
Evangelio como a algo autosuficiente, sino que escucha a través 
de todas las palabras y frases la única fuerza de la Palabra 
Eterna, "en quien todo fue hecho” (Jn 1,3); toda palabra puede 
convertirse en su contrario en la dialéctica de la experiencia 
espiritual, y por eso el apoyo formal en uno o en otro texto del 
Evangelio puede encontrarse siempre con el no de Pablo. Este 
no testimonia, no un abandono del Evangelio, sino la confianza 
en él como Palabra de Cristo, es decir, la confianza en Cristo. 
Pero aquello en lo que Pablo confía está de un modo tan vivo 
ante sus ojos y le convence tanto, que es inexpresable por 
medio de una tesis abstracta, suene como suene. Con to dicho 
no se afirma, sin embargo, el amor constante de Pablo hacia 
Cristo y su confianza constante en Él. Puede caer profundamen¬ 
te, puede levantarse contra Él y rebelarse. Pero, así como no 
ama a Cristo ni confía en él cuando concuerda formalmente con 
las prescripciones abstractas de la moral cristiana, ni porque 
concuerde con ellas, del mismo modo, se aparta de Cristo y se 
rebela contra él, no cuando traspasa tas fronteras de estas pres¬ 
cripciones, y no por el hecho de traspasarlas. Por el contrario, 
precisamente con la infracción de estas reglas manifiesta no 
raramente una conciencia de cercanía a Cristo, del mismo modo 
que, cuando las observa, muestra que se ha apartado de él. 
Cristo es percibido por él como una corriente de fuego, que atra¬ 
viesa al cosmos y, en parte, también a él» 122 . 


Jesucristo, entonces, es la salvación de la persona, porque 
Él contiene la idea más plena del propio ser personal. Y, en el 
Rostro de Cristo, esa idea resplandece, puede ser contempla- 


122 Imena, SCT-3(2) 313. 
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da. Porque Cristo es la plenitud de lo humano, el Hijo del 
Hombre 123 . Pero Jesucristo puede salvar a la persona porque, 
Él mismo, es la Luz que vence a la tiniebla, o, en el lenguaje de 
Florenskij, el Logos que vence al Caos. En su Luz amanece la 
luz de una nueva mentalidad que supera el ilusionismo también 
en la cultura. 


2. Jesucristo, Luz Verdadera sobre la realidad 

2.1. La superación del ilusionismo en la dinámica ontológica 
de la luz 

No sorprende la afirmación de Florenskij en sus lecciones 
sobre la concepción cristiana del mundo, según la cual: 

«Yo puedo pecar y, al mismo tiempo, ser un hombre pertene¬ 
ciente a una cultura espiritual determinada, la eclesial. Hasta 
este momento hemos contrapuesto los caminos de los pensa¬ 
mientos renacentista y medieval (...). Esta contraposición se 
advierte en los mismos presupuestos del pensamiento, y la 
cuestión no estriba en determinadas transgresiones, sino en 
una contraposición mucho más profunda del pensamiento y de 
toda la cultura a Dios, y esta contraposición es peor que el 
pecado» 124 . 


Efectivamente, la misma postura ilusionista en la vida espi¬ 
ritual de la persona la ve Florenskij reflejada en la mentalidad 
de la cultura, lo cual le lleva a decir que: «la época renacentis¬ 
ta es el renacimiento del fariseísmo» 125 , en el sentido de que ha 


123 «El cristianismo es la cristalización de la más pura humanidad, en el más 
puro sentido. Para que se revelase la humanidad (defovednosO fue necesaria la 
Encamación de Dios en el hombre» [Otra redacción: El pensamiento universal- 
mente humano está orientado hacia Dios. Ha cristalizado en el cristianismo. Pero, 
¿por qué es necesaria la Revelación para que los hombres descubriesen su pro¬ 
pia humanidad? La respuesta está en la idea de la Encarnación. Cristo es el pro¬ 
totipo del hombre]», Kul'turno 453, 

124 Kul'turno 448-449. 

125 Ibid., 459. La actitud de Florenskij ante la cultura europea es doble: por 
una parte insiste con radicalidad en su déficit espiritual: «El hombre es el Rey de 
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querido construir una autonomía, no positiva, sino negativa, es 
decir, que ha necesitado construirse sobre la negación de 
Dios 128 . Como fenómeno concomitante a la negación de Dios, el 
hombre se encierra en su magnanimidad titánica, pero pierde, 
expulsando de sí la conciencia del pecado, la misma posibilidad 
de concebir la santidad. Padre Pavel lo pone de manifiesto en 
una profunda página de la época de su prisión: 

«Me preguntas sobre Shakespeare y sobre los futuristas. (...) 
¿Qué puede decirse de Shakespeare en unas pocas líneas? 
Shakespeare, en efecto, es un oceáneo que tan pronto está 
enfuerecido como chapotea serenamente, que adquiere todos 
los colores posibles y esconde en sí todos los seres imagina¬ 
bles. Es la plentiud de los sentimientos humanos, de los carac¬ 
teres y de las situaciones humanas. S. es cercano a Beethoven, 
pero, debido a su fuerza, abraza el entero mundo de las posibi- 


toda la creación, Rey, pero no tirano ni usurpador, y tiene que responder ante Oios, 
Creador de la criatura, de lo que le ha sido confiado. “Pues la ansiosa espera de la 
creaoión desea vivamente la revelación de los hijos de Dios’ [Rm 8,19]. Cristo 
encomendó a sus discípulos "predicar el Evangelio a toda criatura' [Me 16,15]. 
Pero, ¿acaso la civilización occidental es una predicación a toda criatura?, ¿acaso 
comunica la buena noticia de la Resurrección y de la transfiguración?, ¿es acaso 
un discurso sobre la tierra y el cielo renovados? De un triple delito es culpable una 
civilización de la rapiña, que no proclama ni la compasión ni el amor por la crea¬ 
ción, sino que busca en la creación tan sólo sus propios intereses, que no está 
motivada por el deseo de ayudar a la naturaleza a manifestar la cultura escondida 
en su seno, sino que está empeñada en imponerle violenta y arbitrariamente for¬ 
mas y finalidades externas», Makmkosm i mikrokosm, SCT-3(1) 440; por otra par¬ 
te, como creyente, deja la valoración y el juicio sobre la época europea del análi¬ 
sis y de la especiaiizactón, y sobre su sentido profundo, a la sabiduría de Dios en 
sus caminos insondables en la historia: «¿Fue necesaria esta fragmentación, el 
análisis? / Los judos de Diosl ¿Quién somos nosotros para ponderar los caminos 
de la historia?. Recordad las palabras del apóstol Pablo sobre Israel y las nacio¬ 
nes. Lo mismo hay que decir, en general, de la historia. Quitáoa el sombrero y 
decid; "Justos y verdaderos son tus canúnosT », Predvaritel'nye plany i zametki k 
lekctjam [Planos y anotaciones preliminares para las lecciones sobre la concepción 
cristiana del mundo], SCT-3(2) 362. 

126 Heidegger expresa cómo, en la modernidad, el lugar” de la creación divi¬ 
na como foco de comprensión del ser «es sustituido por otro, el correspondiente a 
otra fundamentación del ente, no en tanto que creado, sino en tanto que conocido 
por el hombre», M. Heidegger, Holzwege (Frankfurt a.M. 1952) 235. 
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lidades humanas, todos los matices del sentimiento. Pero sobre 
este océano enfurecido no aletea aquel rayo de luz que es tan 
evidente en la tragedia antigua. Aquí hay mucha magnanimi¬ 
dad, pero falta la santidad, como fuerza de una cualidad diver¬ 
sa que transforma activamente la forma de verlo todo. Presta 
atención: voluntad hay hasta el máximo, en abundancia, pero, 
no obstante, esta voluntad soporta la vida de un modo pasivo, 
como algo dado desde el exterior, y no se propone la tarea de 
transfigurarla e iluminarla. Desde este punto de vista, S. expre¬ 
sa la esencia misma de la nueva cultura renacentista: la des¬ 
orientación del hombre en el mundo, la eliminación del hombre 
en cuanto principio de nuevas sucesiones de causalidades. El 
hombre no creador, el hombre que mira al mundo a través del 
agujero de la cerradura, el hombre que no encuentra espacio 
en una visión del mundo que ha sido inventada por él mismo. 
Tal hombre no posee otras raíces que las primordiales, y por 
esto no es más que el juguete de los elementos naturales, en 
todo: en la moral, en la vida personal, en la familia, en el 
Estado, en la sociedad, en la economía, e incluso en el conoci¬ 
miento y en el arte (naturalismo). En gran medida, esto vale 
también para Beethoven» 127 . 

La concepción de la autonomía titánica ha significado para 
la cultura humanista «la aniquilación de la vida en Dios, la ani¬ 
quilación del contacto inmediato con la energía divina» 120 , sus¬ 
tituyendo al Dios vivo los conceptos muertos, que corresponden 
a las obras de la ley en el nivel racional. Mientras que «la sepa¬ 
ración de la vida es la nota característica del pensamiento rena- 


127 Carta desde Solovki a su hija OTga, n B 47, enero de 1936, en SCT -4 379 . 
En un escrito de juventud dedicado al estudio de Hamlet como tragedia Florenskij 
llegaba a conclusiones similares: a Shakespeare, como representante máximo de 
la época moderna, le faltarla la capacidad de resolución del conflicto trágico en la 
fragua de la oración, es decir, del encuentro con la santidad, le faltaría el camino 
de acceso al Sol de Emaús y a la Luz del Tabor: «Clarividencia, pero no conoci¬ 
miento. Shakespeare, lo mismo que Hamlet, no resolvió el conflicto, no pudo ilumi¬ 
narlo en sus ojos magnánimos la luz de Emaús y del Tabor», Gamlet, SCT-1, 280. 
Hamlet está configurado aún según el viejo Adán, sólo la oración puede efectuar 
el traspaso hacia el Hombre Nuevo, cf. Ibid., 280. 

128 Kul'tumo 460 
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centista», el pensamiento que Florenskij llama medieval 129 , es 
decir, la concepción eclesial y realista del mundo, «acoge en sí 
a vida, es decir, admite la pluriformidad de los fenómenos que 
están unidos esencialmente a la vida, y discierne al mismo 
tiempo la diversidad de sus nexos y la presencia de sus formas. 
El pensamiento sintético tiene como resultado la concreción. La 


129 También para Guardini el pensamiento medieval estaba implantado en la 
vida, y elaboró un valioso instrumentado conceptual precisamente en la medida de 
su radicación en una concepción mística del mundo: «En la Edad Media no suce¬ 
dió otra cosa. Su estilo de pensar confiado, no debilitado por forma alguna de can¬ 
sancio conceptual, no amenguó la fuerza de la visión mística. (...) Vemos que el tra¬ 
bajo conceptual de los escolásticos está unido con la visión de los religiosos y los 
místicos, y, en no menor grado, con la fuerza plástica del artista y la penetración 
simbólica del hombre que vive litúrgicamente. (...) El trabajo intelectual de la Edad 
Media se tejía sobre un fondo de visión religiosa e incluso mística», Guardini, El 
contraste. Ensayo de una filosofía de lo viviente-concreto (Madrid 1996) 72-73. 
Guardini coincide con Florenskij en el juicio de que la modernidad ha perdido el 
sentido de la forma y de la integridad: «Después tuvo lugar un cambio. A mi enten¬ 
der, el pensamiento científico y su instrumento, el concepto, se separaron de la 
vida y de cuanto significa configuración, y recibieron con ello una orientación espe¬ 
cial. No puedo entrar aquí en pormenores, pero lo cierto es que en la Antigüedad 
y en la Edad Media el pensamiento científico estaba integrado en la trama vital del 
hombre cognoscente de modo manifiesto y decidido. Con lo cual el concepto, sin 
perder el carácter de medio de captación de lo abstracto-universal, poseía a las 
claras una profunda vecindad con lo vital. En estas condiciones, se comprende que 
hubiese múltiples correlaciones entre el concepto y la imagen, el pensar y el ver. 
Por otra parte, la visión, la imagen y el símbolo deben de haber estado más cerca¬ 
nos al concepto, más saturados de pensamiento. Pero también aquí se realizó 
necesariamente el cambio. Como en todos los ámbitos de la vida, se escindieron 
entre sí las diferentes actividades espirituales y sus correspondientes actos espe¬ 
cíficos; se afirmaron en su propio ser y llevaron esta autoafirmación hasta el extre¬ 
mo. (...) Esto debe ser debidamente sopesado. El Racionalismo y su polo opuesto, 
el Intuicionismo, son, al parecer, actitudes específicamente modernas. Surgen a 
impulsos del acontecimiento nuclear de la Edad Moderna: la separación y autofun- 
damentación de los diferentes ámbitos vitales. La Antigüedad y la Edad Media no 
vivieron tal experiencia. Los desconocen totalmente. Se llega necesariamente a 
muy erróneos juicios sobre la Antigüedad y la Edad Media si se olvida esta circuns¬ 
tancia; en nuestro caso, si se identifica el concepto antiguo y medieval con el 
actual. Aquella forma de pensar era intelectual, pero no racionalista. Valoraba los 
pensamientos y el concepto, pero con ello se sentía vinculado a la vida y a la capa¬ 
cidad intuitiva y plástica. Así como valoró la imagen y la visión sin abocar a una 
aversión intuicionista del concepto, tal visión estaba, más bien, abierta a la clari¬ 
dad conceptual», Ibid., 73-74. 
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finalidad del aislamiento del pensamiento científico de lo univer¬ 
salmente humano es (...) la irrealidad» 130 . 

Pero la negación de Dios acaba convirtiéndose en la muer¬ 
te del mismo hombre y de su autonomía: 

«Dios es aquella hipótesis que hay que reducir gradualmente, y 
sin la cual, en el límite, hay que construir la cosmovisión. ¿Qué 
significa, en concreto, liberarse de Dios en la concepción del 
mundo? Significa convertir nuestra realidad en algo que pueda 
caer bajo la manipulación de nuestra varita mágica, hacer de 
esta realidad, en primer lugar, algo irreal, y, en segundo lugar, 
algo compuesto de meras notas externas. Entonces podemos 
decir que nosotros mismos somos sus creadores. La pretensión 
de la cumbre de la filosofía contemporánea -la escuela de 
Marburgo- es mostrar cómo se origina toda la realidad, construir 
la realidad desde la nada. Toda experiencia del género es como 
el intento de sustraer algunas gotas de agua al océano de la 
realidad divina, mezclarlas con jabón y hacer burbujas. Desde 
otro lado: dado que el hombre está unido al mundo, entonces, si 
se declara todo el mundo como un producto de mi razón, evi¬ 
dentemente, no queda más realidad que la misma razón y sus 
estructuras. Pero en la misma medida la realidad de la razón se 
debilita, se le cae el suelo bajo los pies. Sí el mundo es meóni- 
co, el mismo hombre es suprimido. Con la supresión de Dios es 
suprimida la naturaleza, con la supresión de la naturaleza es 
suprimido el mismo hombre» 131 . 


130 Kul’tumo 451. 

131 Ibid., 452. «El resultado es que el mundo que nos rodea no es ya un don 
de Dios, sino algo enteramente fantasmagórico. Aniquilemos la realidad de la for¬ 
ma concreta, y entonces la realidad será representada tan sólo como un comple¬ 
jo de notas externas. Pero entonces se mostró que hay que destruir también la pro¬ 
pia forma. Y he aquí que la psicología convirtió al hombre en un haz de estados 
aislados. No hay naturaleza ni hombre, queda sólo la nuda autoafirmación. El hom¬ 
bre se arranca del mundo, aislándose como una unidad concreta, sale del ámbito 
del ser, anticipando de este modo lo que sucederá en el Juicio Final. Paradoja (...). 
El principio y el fin del nihilismo están en el vacío, éste es el camino de la muerte. 
La negación de la vida es la muerte de toda realidad, y la afirmación del ser pue¬ 
de darse tan sólo en la orientación hacia Dios», Ibid., 453. 
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No en la autonomía, por tanto, sino en el principio negativo 
sobre el que se basa está el auténtico peligro de ilusionismo 
que acecha a la cultura. 

Florenskij, según su método propio de descubrir los esta¬ 
dos espirituales por medio de las representaciones artísticas, 
estudia, a este respecto, el principio metafísico que se esconde 
detrás de ciertas manifestaciones de la pintura occidental. Nos 
fijamos en un aspecto lleno de consecuencias filosóficas: la 
plasmación de la sombra y de la luz. El proceder típico de la pin¬ 
tura no iconográfica va de la luz a la sombra, del tapiz blanco a 
la delimitación y definición de las formas por medio de los tra¬ 
zos oscuros. Este proceder refleja una metafísica y una concep¬ 
ción de la ontología, y, más al fondo, de la misma vida: 

«En la pintura se representa la sombra. (...) Esto es inevitable, 
porque el artista procede de la luz a la sombra, o bien, de lo ilu¬ 
minado a lo tenebroso. Tampoco metafísicamente las cosas 
pueden ser de otro modo: en la ontología, como en la percep¬ 
ción, omnis determinatio est negaticr, para elaborar una forma, 
para conferir individualidad, determinatio a un objeto, es nece¬ 
sario negar una determinada plenitud. El conocimiento es análi¬ 
sis, diferenciación, separación; cuando conocemos una cosa es 
como si recortásemos sus contornos del espacio circunstante. 
No actúa diversamente el pintor» 132 . 

Ahora bien, para Florenskij, este principio cognoscitivo y 
artístico, basado en la negación, corresponde a la filosofía del 
Renacimiento 133 . Teológicamente, podemos leer aquí también 


132 Ikonostas, dt., 135. 

133 Comenta Florenskij en otro escrito: «Es profundamente erróneo el modo 
normalmente aceptado de explicar la hostilidad presente en la actualidad. Ésta no 
se explica en modo alguno a causa del excesivo celo de la fe (...). Por el contrario, 
la hostilidad existente reviste un carácter metodológico. No está determinada por 
el contenido de la religión condenada o de la confesión a la que la cultura se opo¬ 
ne, sino por su mismo método de conocimiento. Típico de toda la cultura de la era 
moderna es, efectivamente, el método de conocimiento a través de la negación: 
omn/s determinatio est negatio. La época moderna no conoce por medio de una 
compenetración simpatótica con la realidad, sino por medio de una afirmación de 
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el proceso descrito de ia autonomía del hombre: para llegar a 
delimitar sus contornos, el hombre ha de negar la plenitud 
divina. 

Florenskij contrapone al proceder “de la luz a la tiniebla” el 
proceso de la pintura del icono, que quiere reflejar el mismo pro¬ 
ceso ontológico de la creación divina “de la tiniebla a la luz": «El 
pintor de iconos procede de lo tenebroso a lo luminoso, de la 
oscuridad a la luz». Las figuras del icono son pintadas, efectiva¬ 
mente, a partir de una mancha oscura sobre el fondo dorado, 
con sucesivas delimitaciones de las formas a través de la ilumi¬ 
nación, que procede gradualmente de los colores más oscuros 
a los más claros. Estas iluminaciones progresivas, dice 
Florenskij: «crean en la tiniebla de! no ser la imagen, y crean 
esta imagen a partir de la luz». En el proceso contrario «el pin¬ 
tor quiere comprender el objeto como algo real en sí mismo y 
contrapuesto a la luz: el objeto, mediante su lucha contra la luz, 
es decir, mediante las sombras, gracias a las sombras, se pre¬ 
senta al espectador como realidad. La luz, según la concepción 
de los pintores, es tan sólo la ocasión de la autopresentación de 
las cosas» 134 . Es decir, mediante la sombra, el pintor quiere dar 
una ilusión de realidad. ¿Cómo concibe el iconógrafo el objeto 
de su pintura en relación a la luz? 

«Para el pintor de iconos la luz y lo que ésta produce no son la 
misma realidad. Para individualizarse, las cosas no tienen que 
negar algo, es más, no deben negar de ningún modo, porque, 
hasta que no están creadas por la luz, todavía no existen; no se 


st hostil a la realidad, de una afirmación que se funda sobre la oposición a un obs¬ 
táculo que le es incomprensible: la realidad. El conocimiento racionalista de la épo¬ 
ca moderna no está guiado por el amor, sino por una hostilidad preconcebida; ver¬ 
daderamente sa díf un bellum omnium contra omnes, o mejor, contra omnia. En 
todo lo que haoe referencia a la religión, incluso si se trata de nuestra propia con¬ 
fesión, toío conocimiento está determinado por la partícula “no". Cuando entra en 
contacto con otra religión o con otra confesión el hombre moderno no ve ni quiere 
ver el significado interior de aquello a io que se acerca, su conexión interior, la 
interna coherencia de una ley y su forma propia», Zapiska o pravoslavii [Notas 
sobre la ortodoxia), SCT- 2 538-539. 

134 Ibid., 136. 
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concretan gracias a una negación, sino al contrario, mediante un 
acto creador, por medio de una manifestación de la luz. No 
había nada; por un acto creador ha venido al ser una nada, una 
nada positiva, embrión, inicio de una cosa, y, penetrado por la 
tuz, comienza a formarse, a modelarse, hasta que llega a mani¬ 
festarse como una figura luminosa. Aquello que más sustancial¬ 
mente determina la forma, más la ilumina; lo menos significativo 
es lo menos iluminado. El ser, la concreción, la individuación, 
son afirmativos, son unos "sí" de Dios al mundo, la palabra cre¬ 
adora actualizada. (...) Y en aquello que no es completamente 
proferido por Dios, que es dicho a media voz, vemos menos luz; 
pero, incluso siendo menor, es enteramente luz, y no tiniebla: la 
tiniebla completa, la sombra total es absolutamente inconcebi¬ 
ble, porque no subsiste, es una abstracción». 135 

Con las siguientes palabras está dicho todo: «al final todo 
se reduce a creer en el primado y en la autosuficiencia ontoló- 
gicas del mundo, en su autocreación y autoafirmación, o a cre¬ 
er, por el contrario, en Dios, considerando el mundo como una 
creación Suya» 138 . 


135 Ibid., 136-137. Cf. el precioso estudio sobre la ontologfa de la luz en la 
pintura de los iconos de S. Skliris., “Luce sensibile e luce ontologlca nella pittura” 
en Aa.Vv., In un altra forma. Percorsi di iniziazione all’icona, dt., 157-170. El hom¬ 
bre es, para Florenskij, tensión originaría hacia la luz: «El ojo, por ejemplo, interior¬ 
mente, no es otra cosa que inciinación hacia la luz. (...) Pero, ¿qué es, propiamen¬ 
te, la misma propensión hacia la luz? Ignoti nulla cupido, no hay deseo de lo des¬ 
conocido. Ni pensamiento, ni sentimientos, ni voluntad sobre cualquier cosa podrí¬ 
an darse en nosotros si esta realidad no estuviese ya presente de algún modo en 
la profundidad de nuestro espfritu. Y está efectivamente presente en él, como el 
contenido inmediato del espíritu, como su inmediata relación con la realidad. 
Nosotros pensamos en la luz, la percibimos, tendemos hacia ella y la anhelamos 
sólo porque ya la poseemos dentro de nosotros, y aquella tensión originaria hacia 
la luz, en la cual se contiene la ulterior relación, ya psicológica, con la luz (el pen¬ 
samiento, la percepción sensible y la voluntad), es una relación mística con la rea¬ 
lidad lumínica. (...) De esta forma, nuestra búsqueda de la luz es también, al mis¬ 
mo tiempo, la manifestación de la luz en nosotros; la luz en nosotros, en la medi¬ 
da en que nos aparece, no es sólo nuestra energía, como manifestación de nues¬ 
tro propio ser, sino que es también energía de la misma luz como manifestación de 
su ser», Simvolika vklenii, SCT-3(1) 422-423. 

136 Ikonostas, dt., 137. 
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La razón de que la autonomía y la concreción del ser deli¬ 
mitado haya de conseguirse por la negación deriva, para 
Florenskij, de un principio metafísico: el ser proviene de la nada; 
«el racionalismo occidental mantiene que de esta nada proven¬ 
ga - nada y todo». Para la ontología patrística, por el contrario, 
vale el principio de que «ex nihilo nihil, una cosa cualquiera es 
creada solamente a partir del Existente» 137 . Éste es precisa¬ 
mente, expone Florenskij, el principio sobre el que se basa la 
ontología de la carta a los Efesios, que afirma que «Todo lo que 
es manifestado es luz» (Ef 5,13). Merece la pena citar algunos 
párrafos del rico comentario que Florenskij ofrece de este ver¬ 
sículo: 

«Todo aquello que es manifestado es luz, o, por decirlo de otro 
modo, el contenido de toda experiencia; es decir, todo ser es luz. 
Aquello que no es luz no es manifestado, es decir, no es reali¬ 
dad. La tiniebla es estéril, y por eso “las obras de las tinieblas" 
son llamadas por el Apóstol “estériles” (...) (Ef 5,11). La tiniebla 
es privación, privada de Dios, es decir, fuera de Dios, puesta 
afuera. 

Pero en Dios todo es ser, todo es plenitud de realidad, mien¬ 
tras que lo que se sitúa fuera de Dios es la tiniebla del Hades, 
es nada, no ser. Sí, ciertamente, Hades o Haides (...), incluso 
etimológicamente significa sin (a-) aspecto, species, visibilidad: 
lo que está privado de visibilidad, que sustancialmente es invisi¬ 
bilidad, tiniebla. La realidad es aspecto, ideal, semblanza, mien¬ 
tras que la irrealidad es sin aspecto, sin visibilidad: Hades, ti¬ 
niebla. 

Todo lo existente tiene también una energía activa con la 
cual autotestifica Su realidad; pero lo que no se puede mover no 
es tampoco real, como dicen los Santos Padres: “tan sólo el no 
ser carece de energía”. La tiniebla, según el Apóstol, lleva a 
cabo actos estériles, no produce fruto, por tanto la tiniebla está 


137 Ibid., 130. No se opone Florenskij a la creación ex nihilo, sino que indica 
que la fuente última del ser no es la misma nada, sino la Luz divina, o su Palabra. 
Cf. V. Lossky, La teología mística dalla Chiesa d’Oriente (Bologna 1985), cap. V, 
L’essere creato, 83-103. 
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privada de energía. Es, en el sentido propio de la palabra, nada, 
muerte; la luz suscitada en ella crea aquí o arranca de la muer¬ 
te "al hijo de la luz", y él entonces da frutos "en toda bendición y 
verdad y justicia; buscad lo que es grato a Dios” (Ef 5,9.10). 

Así que el fruto de las obras de la luz es la búsqueda o la 
investigación (SoKtpáfvreg) de la voluntad divina, es decir, de 
las normas ontológicas del ser. Esto supone la denuncia de 
todo, es decir, el conocimiento de la discrepancia entre el mun¬ 
do inferior y su fundamento espiritual - su idea, su semblanza 
divina - y esta denuncia es hecha por la luz (E/5,13)» 138 . 


Florenskij explícita en otro lugar, en un estudio etimológico 
y patrístico de gran riqueza, el parentesco entre la Luz y la mis¬ 
ma Santidad divina, comentando precisamente este texto de la 
Carta a los Efesios: 

«Esto es confirmado también por un examen etimológico de la 
palabra hebrea qado?, realidad sagrada. Se considera la etimo¬ 
logía más segura la que relaciona la raíz verbal qdé con la raíz 
de dos letras dá (de la cual procede también la raíz daéa, “se ha 
puesto verde”), a la que se atribuye el significado fundamental 
de “ ero enituif, “se ha manifestado hacia afuera brillando". Por 
consiguiente, por esta etimología podemos establecer más defi- 
nidamente en qué consiste precisamente la particularidad de lo 
santo: es aquello que se encuentra por encima de lo habitual y 
que se manifiesta, sin embargo, en lo habitual, saliendo de sí 
mismo por medio de su luz, por medio de sus rayos, sus propias 
energías, que son portadoras de luz. “Dios es Luz" (Un 1,5): he 
aquí la expresión neotestamentaria de la santidad divina, que se 
repite frecuentemenet en la Sagrada Escritura en diversas com¬ 
binaciones. Pero, según el canto del Trisagio, lleno de misterio, 
cantado por los ejércitos celestes, Dios es Santo ( Svjatoj ), Santo 
por antonomasia y por encima de todo, y por eso la expresión 
"Dios es Luz" puede ser reemplazada por medio de esta otra: “El 
Santo es Luz” ( Svjatoj estSvet). Se trata de un jucio que es casi 
analítico, porque luz y santo (svet i svjatoj) son dos palabras de 
la misma raíz, al menos en las lenguas eslavas. ‘Todo lo celes- 


138 Ikonostas, cit., 144. 
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te es luz eterna". “La fe es el desenmascaramiento de tas cosas 
invisibles" (desenmascaramiento: e\e 7 Xog), pero “todo lo que es 
desenmascarado -rá Sé iravTa éNe'yxóp.eva- por la luz es 
manifestado, y todo lo manifestado es Luz” (Ef 5,13). Con otras 
palabras: lo invisible -el objeto de la fe- es puesto de manifies¬ 
to por medio de la fe, es decir, recibe una forma, o asume un 
aspecto, se hace visible, y todo lo que sale al descubierto es 
manifestado por la Luz, se manifiesta como Luz; la Luz es aque¬ 
llo que se comunica en el objeto invisible de la fe, haciéndose 
visible para la contemplación de la fe: la invisibilidad del objeto 
de la fe es su inaccesibilidad, en tanto que santo, para la mira¬ 
da carnal -el momento negativo de la santidad-; accesible, sin 
embargo, a los ojos de la fe, lo santo se revela como Luz -el 
momento afirmativo de la santidad-. Aunando la una y la otra 
determinación, podemos decir: Lo santo es la Luz invisible. Es la 
Luz que, en los libros litúrgicos, en las vidas de los santos y en 
los Santos Padres es llamada Luz grande, sin comienzo, inefa¬ 
ble, infinita, anterior al mundo, celeste, irradiante, la más res¬ 
plandeciente, de las alturas, eterna, bienaventurada, tremenda, 
inescrutable, etc.; es la Luz del Tabor, la Luz incorruptible, divi¬ 
na, increada. Es aquella Luz sobre la cual se puede y se debe 
decir, en concordancia con la enseñanza de los santos ascetas, 
y, en parte, de San Gregorio Palamas, que es la Luz divina, y el 
mismo Dios (se sobreentiende, Dios en su manifestación, Dios 
en cuanto contemplado). Es aquella misma Luz sobre la cual tra¬ 
taron las encarnizadas disputas de cinco concilios de significa¬ 
do casi universal, de cuyos resultados dependía el estar o no 
estar en la verdad de la Ortodoxia: aquí se produjo un combate 
decisivo entre Oriente y Occidente, entre el Medievo y el 
Renacimiento. Y fue confirmado que, verdaderamente, esta Luz 
es el fundamento ontológico del mundo y de la historia. Es la Luz 
que puede ser percibida como un calor divino, como una reso¬ 
nancia celeste, como un perfume inefable, como una indecible 
dulzura, sobre la cual testimonia la experiencia de los ascetas, 
proclamada una infinidad de veces por la literatura patrística y 
los libros litúrgicos» 139 . 


139 Osvjaácenie real’nosti. FK 210-21 1 . 
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La superación del ilusionismo habrá de caminar, por tanto, 
“de la tiniebla a la luz". Esta Luz de la cultura humana es la 
Persona del Señor, que manifiesta la Luz. En otro de los densos 
pasajes de sus lecciones sobre la concepción cristiana del mun¬ 
do, indica Florenskij cómo, en la manifestación de Cristo como 
Luz, es posible leer, como en su fuente, el sentido de lo que en 
el mundo significa “fenómeno” y “manifestación". Jesucristo es 
«"Luz de Luz"», y «"en tu Luz vemos la luz”» 140 : «la verdadera 
esencia del sol, que no es agotada en su ser por su propia luz, 
se revela al mismo tiempo adecuadamente en esta luz. No es el 
espejismo kantiano». Los fenómenos son transparencias de la 
Luz de cuya plenitud participan, y que no necesitan negar algo 
para llegar a ser en su determinación concreta. Aquello que en 
un ser tiene la función de manifestar la esencia hacia afuera, en 
el lenguaje oriental, la energía que expresa la esencia, envuel¬ 
ve al fenómeno y lo hace transparente: 

«Una de las afirmaciones más importantes de la metafísica cris¬ 
tiana es la diferencia entre la energía y la esencia. La esencia es 
aquel aspecto del objeto que está dirigido ad intra, y la energía, 
ad extra. Estos dos aspectos no se contraponen el uno al otro, 
sino que son manifestaciones del mismo objeto. La energía es la 
manifestación de aquello que aparece, que manifiesta y revela. 
El significado etimológico del término “javlenie (en ruso “fenóme¬ 
no")" es “manifestar (javljat ')", no esconder la esencia, a diferen¬ 
cia del término europeo “fenómeno"» 141 . 

El fenómeno, pues, “revela" y "manifiesta”, y no esconde la 
esencia. Si la razón abstracta necesita separar el fenómeno de 
lo real, «a la fe se accede por medio de un contacto real y posi¬ 
tivo con la Luz y con la Verdad» 142 . En la fe, y en su visión inte¬ 
gral, todos los “fenómenos de la cultura” se vuelven transparen¬ 
tes al Sentido encarnado, porque la comprensión realista del 
mundo ve todas las cosas en la Luz de Cristo: «percibamos 


140 Kul'tumo 477. 

141 Ibid., 477. 

142 Ibid.. 464. 
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toda la realidad del mundo en Jesucristo y a través de 
Jesucristo» 143 . 

Frente a la perspectiva subjetiva del ilusionismo, el realis¬ 
mo, en la dinámica participativa de la Luz, ha accedido al foco 
que ofrece el punto de partida de la perspectiva inversa sobre 
la vida, no dejando nada fuera de su ángulo universal de visión. 
Ésta es precisamente la Verdad personal: 

«la cosmovisión cristiana es precisamente una comprensión de! 
mundo, una comprensión de la vida, y no un sistema abstraído 
de la vida. Sería injusto decir que a la Iglesia le es indiferente 
una esfera cualquiera de la vida, que la Iglesia la deja abando¬ 
nada a sí misma, porque no encontraría en sus fundamentos un 
modo preciso para mirar hacia ella ni la fuerza para iluminarla. 
Pero sería igualmente injusto decir que en la cosmovisión cris¬ 
tiana existe un elemento cualquiera, un ámbito cualquiera, que 
permanecería exterior a la vida, que no correspondería a nada 
viviente. No existe ningún ámbito de la vida que sea impenetra¬ 
ble a la luz de la verdad de Cristo; como no existe una verdad 
propia de Cristo que sea incapaz de iluminar algo (...) La dure¬ 
za y la oscuridad de la vida han sido iluminadas por la luz de la 
Verdad, han sido transfiguradas por la Verdad» 144 . 


143 ibid., 388. 

144 Predvaritel'nye plany i zametki k lekdjam, SCT-3(2) 368-369. La misma 
importancia para la concepción del mundo de Cristo-verdad la ha expresado 
recientemente el teólgo italiano A. Milano, quien subraya que Cristo no es sólo la 
vía para descubrir al Dios de la fe cristiana, sino «también la vía para la inteligen¬ 
cia de todas las cosas ( ta panta, to on)», A. Milano, Quale veritá. Per una critica 
delta ragione teologice (Bologna 1999) 14. Como Florenskij, A. Milano deplora la 
falta de un intellectus fidei que saque a la luz todas las consecuencias gnoseoló- 
gicas y ortológicas propias del mismo evangelio. «Si no tiene nada que ver con la 
verdad, ¿de qué modo podría ser él, Jesucristo, el revelador? Es más: si no es la 
verdad en persona, ¿cómo podría ser él el Logos, y. por tanto, la misma revelación 
hecha carne ( Jn 1,14)? Es realmente insoportable que se ignore o, en cualquier 
caso, se Infravaríore la inmensa relevancia, por así decir, también teorética del 
evangelio. La teología de los cristianos se desarrolla con demasiada frecuencia 
sobre la base de presupuestos considerados racionales, y, por tanto, estimados 
como constitutivamente válidos por sí mismos. No se cae en la cuenta de que, en 
realidad, estos presupuestos son y siguen siendo fundamentalmente pre-cristianos 
(...). No se deja tampoco inquietar por la duda de que la pretensión de verdad 
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Con mayor precisión, expresa Florenskij su concepción de 
la relación de la fe con la cultura en un escrito que puede ser 
considerado como todo un manifiesto a favor de la cultura espi¬ 
ritual y el ecumenismo, una llamada dirigida a todas las confe¬ 
siones cristianas a “orientarse hacia Cristo" en un tiempo de 
increencia y, en el contexto ruso de aquellos tiempos, de violen¬ 
ta persecución: 

«La estructura de la cultura está determinada por la ley espiri¬ 
tual proclamada por Nuestro Señor: “Donde está vuestro tesoro, 
allí estará vuestro corazón" (Le 12,34). El tesoro es el bien espi¬ 
ritual, aquello que ponemos como significado objetivo y como 
justificación de nuestra vida. El corazón, en el lenguaje bíblico, 
indica el centro en el que se renúnen todas nuestras fuerzas y 
facultades espirituales, el nudo que da conexión y unidad a 
nuestra persona. El Salvador dice que nuestra persona, y por 
tanto todas sus manifestaciones, están internamente determina¬ 
das por nuestro tesoro. Así. nuestro conocimiento está determi¬ 
nado por aquello que afirmamos ser la Verdad, contrariamente a 
lo que sostiene la filosofía kantiana, centro de la modernidad, 
para la cual no es la Verdad la que determina nuestra concien¬ 
cia, sino que es más bien nuestra conciencia la que determina a 
la Verdad. (...) “No podéis servir a Dios y al dinero" (Mt 6,24). La 
fe en Dios no admite la fe en un mundo autosuficiente, y no con¬ 
sidera el “mundo" como una esencia, sino sólo como un estado. 
Si en nosotros queda aunque sólo sea una centella de la fe en 
Cristo, no podremos no reconocer que "pasa la figura de este 
mundo” (1 Cor 7,31), y que en virtud de la fuerza de Cristo es 
transfigurada en la figura de Cristo. Esta figura de Cristo es ante 
todo el principio de la religión cristiana tomado en toda su efica¬ 
cia, y después la cultura cristiana, y, por último, la consagración 
de la naturaleza. Ninguno de los ámbitos diversos de la existen- 


incondicional expresada por Cristo sea tal que desequilibre y desintegre todos los 
conceptos que prescindan de él y no sean sometidos a su señoría. La conscuen- 
cia es, en el mejor de los casos, un defecto de transubstanciación de la inteligen¬ 
cia, y, en el peor, un exceso de sujección de la fe al saber considerado en un 
momento determinado como victorioso y hegemónico», Ibid., 13 (El subrayado es 
mío). 
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cía -el arte la filosofía, la ciencia, la política, la economía, etc- 
puede ser considerado como una esencia autosuficiente, se tra¬ 
ta tan sólo de figuras que asumen, es cierto, las formas dictadas 
por las leyes de este mundo, pero sólo en ciertos momentos y 
en ciertas condiciones, es decir, sólo cuando y en la medida en 
que la cultura tomada complexivamente rechaza el estructurar¬ 
se según la figura de Cristo. En el ámbito de la cultura si no se 
está con Cristo se está inevitablemente contra Cristo, poque en 
la vida no hay ni puede darse ninguna neutralidad en relación 
con Dios. El cristianismo no puede ser pasivo ante el mundo, y 
no puede asumir indiferentemente cualquier elemento, como si 
fuese algo que de cualquier modo es válido y va bien porque sí. 
El espíritu no puede ser pasivo; puede acoger cualquier cosa y 
servirse de cualquier cosa, pero sólo después de haberla trans¬ 
figurado según la figura de Cristo. El cristianismo occidental de 
la edad barroca cometió un error fundamental cuando pretendió 
asimilar algunos fragmentos brutos de la cultura anticristiana y, 
sin espiritualizarlos desde el interior, intentó darles una pátina 
exterior de devoción o embellecerlos con una vaga tinta ecle- 
sial» 145 . 

Hay una razón de esta compenetración posible y necesaria 
entre las verdades cristianas y todos los ámbitos de la vida; «la 
dureza y la oscuridad de la vida han sido iluminadas por la luz 
de la Verdad, han sido transfiguradas por la Verdad» 146 . La anti¬ 
nomia entre la fe y la vida, entre la fe y la cultura, lo mismo que 
la verdadera libertad espiritual, precisa encontrar su síntesis en 
una transfiguración por la Verdad ontológica y personal: es la 
dinámica del Logos que vence al caos, en el hombre y en el 
cosmos entero. 

2.2. El misterio de la vida universal: la victoria del Logos con¬ 
tra el caos 

Florenskij, en el artículo de presentación de su pensamien¬ 
to, escribía sus convicciones sobre el sentido de la cultura. En 


145 Zapiska o christianstve ¡ kul'ture, SCT-2 549-550. 

146 Ibid-, 369. 
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primer lugar, expresa cuanto ya hemos expuesto sobre los dos 
tipos de cultura, cuyo alternarse constituye, para Florenskij, el 
ritmo de la historia: 

«El motivo conductor de las concepciones histórico-culturales 
de Florenskij es el rechazo de la opinión que concibe la cultura 
como un proceso unitario en el tiempo y en el espacio, con la 
consiguiente negación de la evolución y del progreso de la cul¬ 
tura. En lo que concierne a la vida de las culturas particulares, 
Florenskij defiende la idea de que éstas están sometidas al rit¬ 
mo de dos tipos de cultura que se van relevando mutuamente, 
el tipo de la cultura medieval y el de la cultura renacentista. El 
primer tipo se caracteriza por el carácter orgánico, la objetividad, 
la concreción, el recogimiento interior, el segundo por la disper¬ 
sión, la subjetividad, la abstracción y la orientación hacia la 
superficie. La cultura renacentista europea ha concluido su exis¬ 
tencia, según la convicción de F., con el comienzo del siglo XX, 
y a partir de los primeros años del nuevo siglo se pueden obser¬ 
var en todas las líneas de la cultura los primeros gérmenes de 
una cultura de un tipo diverso. En la estructura de su propia con¬ 
cepción del mundo descubre F. una correspondencia, por su 
carácter interno, con el estilo del medievo ruso de los siglos XIV 
al XV, pero ve nacer otros sistemas de pensamiento -y esto se 
contrapone a sus deseos-, que corresponden de un modo más 
profundo a un retorno al medievo» 147 . 

Un pensamiento profundo, que revela la capacidad de inte¬ 
gración de Florenskij de los ámbitos y los lenguajes más diver¬ 
sos, es expresado por la siguiente afirmación: 

«Florenskij considera como la ley fundamental del mundo el 
segundo principio de la termodinámica, la ley de la entropía, o, 
concebida ampliamente, la ley del Caos, en todos los ámbitos 
de la estructura del mundo. Frente al mundo se contrapone el 
Logos, el principio de la ektropía. La cultura es la lucha cons¬ 
ciente contra la nivelación universal: la cultura consiste en la 
acción de distinción y aislamiento, que pone como un freno al 


147 Avtoreferat, SCT-1 39-40. 
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proceso de nivelación en el Universo, y en la elevación de la 
diferencia de potencial, de la tensión en todos los ámbitos, como 
condición de la vida, en contraste con la igualdad indistinta, que 
es la muerte» 148 . 

Y, en fin, define Florenskij la cultura como «un sistema de 
medios, firmemente trabado y dirigido a su propia finalidad, 
para la realización y la revelación de un valor, que es aceptado 
como fundamental e incondicional, de modo que la cultura tie¬ 
ne como objeto una fe a la que ella sirve», subrayando, desde 
la etimología, su relación con el ámbito cultual: «La cultura, 
como ya testimonia la etimología, es un derivado del culto; sig¬ 
nifica, por tanto, la regulación del conjunto del mundo sobre la 
base de las categorías del culto. La fe determina el culto, y el 
culto la comprensión del mundo, a partir de la cual resulta ulte¬ 
riormente la cultura» 149 . 

Para Silberer, este artículo es ein Meisterwerk der 
Verschlüsselung, una obra maestra de la escritura en clave: 
«porque la publicación de las concepciones que están en la 
base de este artículo en una obra típicamente soviética, 10 
años después de la revolución, habría sido impensable de otro 
modo» 150 . Y expone así las “claves” del pensamiento del filó¬ 
sofo: 


«La tensión entre Caos y Logos, desarrollada antropológica¬ 
mente en la Filosofía del Culto, fundada allí en el pecado origi¬ 
nal, es extendida en este artículo a la totalidad de la creación. 
La entropía es una ley fundamental del mundo caído en el peca¬ 
do (...). El sentido metafísico-teológico de esta expresión se 
muestra con claridad en una formulación que podría pasar fácil¬ 
mente desapercibida: la ektropía (Logos) no está en contraposi¬ 
ción con ía entropía, sino con “el mundo" (comprensible sólo en 


148 Ibid., 40, 

149 Ibid., 40. 

150 M. Silberer, Die Trinitátsidoe im Werk von Pavel A. Florenskij . Versuch 
einer systematischen Darstellung in Begegnung mit Thomas Thomas von Aquin 
(Würzburg 1984) 44. 
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el sentido bfblico-joánico). Sin duda alguna, el Logos hace refe¬ 
rencia en último término a Cristo, el Salvador del mundo» 151 . 

Pero hay más: 

«La dependencia genética, formulada primeramente de un 
modo etimológico, de la cultura con respecto al culto, es especi¬ 
ficada después de un modo inequívoco: la cultura como “un sis¬ 
tema de medios, firmemente trabado y dirigido a su propia fina¬ 
lidad, para la realización y la revelación de un valor, que es 
aceptado como fundamental e incondicional", no puede ser más 
que una cultura orientada hacia la religión y el culto religioso. En 
la defensa de “La columna" había descrito Florenskij la religión, 
fenomenológicamente, como “el sistema de aquellas acciones y 
vivencias que procuran al alma la salvaciórf , es decir, la religión 
"salva nuestro mundo interior del caos que se va esparciendo 
por él. (...) Pero, restableciendo la paz en el alma, pacifica tam¬ 
bién la sociedad entera, y toda la naturaleza”. Pero el culto es, 
como después expresará Florenskij en la Filosofía del Culto, un 
sistema orgánico, que realiza y revela la salvación divina. El 
“valor incondicional”, que es para Florenskij “objeto de fe” es el 
Dios Trino» 152 . 

Desde la cima trinitaria suprema del culto, desde la Vida 
del Dios Trino, desciende el cultivo del mundo; o, en dirección 
contraria, desde los fundamentos de la ousía universal se alza 
la escala de Jacob que comunica los dos mundos: Jesucristo 
Encarnado, que es «la Fuente primigenia de la Razón y de la 
Vida» 153 . Y la dinámica de su encarnación, de su rebajamiento, 
es comunicada en sentido inverso al ser humano y a su cultura: 
«Dios se ha hecho hombre para que el hombre llegue a ser 
dios». La actividad humana buscará transfigurar el mundo, 
comunicarle la gracia de Cristo, el Sentido último que dará a las 
realia la consistencia interna de las realiora, salvándolas de su 


151 lbid„ 44. 

152 lbid-,44. 

153 Certy fenomenologii kul'ta, FK 1 97. 
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última dispersión en el espacio y en el tiempo, la muerte. Una 
misma lucha caracteriza al Logos Encarnado y al hombre divi¬ 
nizado: la lucha contra la “nivelación universal", la “elevación de 
la diferencia de potencial, de la tensión en todos los ámbitos”, 
la salvaguarda de “la condición de la vida”: es la Lucha del 
Logos contra el caos, y su último fruto es el milagro de la liber¬ 
tad espiritual, la espiritualización de la libertad, que anticipará la 
resurrección universal del mundo. 

Ya el mismo hecho de la vida es considerado por Florenskij 
como un milagro que despierta la pregunta filosófica, la tensión 
hacia el Sentido. En una carta a su hijo Kirill, desde el caos del 
lager en Solovki, escribe padre Pavel: «La vida me recuerda a 
una delgada candela, que arde en medio de una violenta tem¬ 
pestad. Es más maravilloso el hecho de que no se apague de 
pronto que el hecho de que, a pesar de todo, no siempre se 
extinga. Teoréticamente tenemos en esto una demostración pal¬ 
pable de que la vida, en su conjunto, es más fuerte que todos 
los elementos del mundo» 154 . Y, no obstante, la vida, en su con¬ 
dición actual, no puede todavía vencer al último elemento, la ley 
universal de la entropía en la muerte 155 : ««Ésta, sin embargo, no 
es una verdad muy consoladora, aunque tenga una importancia 
capital en la comprensión general del mundo: porque nosotros 
amamos, no la vida en general, y no en su totalidad, sino en su 
particularidad y en sus partes, amamos a un ser determinado, 
y su muerte no se justifica por la conservación de la vida en 
general» 156 . La vida, por sí misma, abraza lo general y lo univer¬ 
sal, y acaba entregándolo a la nivelación de la muerte, no es 
capaz aún de contener la plenitud de cada persona en el abra- 


154 Carta n° 81 a Kirill, del 24-11 -1936, SÓT-4 601. 

155 «La máxima victoria de la entropía (...) sobre cualquier organismo vivo, 
es la muerte. En definitiva la vida de cualquier organismo es una lucha por conse¬ 
guir la dosis diaria de energía que le permita mantener su impresionante orden. (...) 
Los organismos pluricelulares (...) son organizaciones para mantener la vida, o 
sea, cierto tipo de orden», T. Altero Drake, El Señor del azar. De cómo Dios rige el 
cosmos con sus dados (Madrid 1997) 179-180. 

156 Carta n B 81 a Kirill, del 24-11-1936, en SCT-4 601. 
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zo de su memoria. Esto sólo puede hacerlo Aquél que es, no 
sólo «la vía universalmente humana», sino «la vía para todo 
hombre »: «Aquél que posee en sí mismo el máximo grado de la 
vida espiritual. Es el Hijo del Hombre, ó utog tou ávdpwirou, 
Aquél que contiene en sí la humanidad ideal» 157 . Él es la “medi¬ 
da" definitiva de la vida: la resurrección 158 . 

Él es, entonces, al mismo tiempo, el Logos creador y el 
Salvador. Su energía creadora no está, para Florenskij, lejos de 
las perspectivas de la ciencia contemporánea, que ha puesto 
de manifiesto cómo: 

«la vida del mundo no es una corriente rectilínea y continua, 
sino que da saltos, es un cambio ininterrumpido. Al lado de la ley 
de la conservación de la energía está la ley de la degradación 
de la energía, su deterioro, la ley de la entropía, la ley de la disi¬ 
pación, de la dispersión [otra redacción-, el ejemplo de la energía 
física, la disminución de la cantidad de la materia: el mundo va 
hacia la muerte, y no evoluciona]. Y junto a esto reveta una ley 
que está por encima de la física: la acumulación espiritual, la 
reunión de energía, la lucha de la vida contra la muerte; el uni¬ 
verso debería, según todas las apariencias, perecer, y a pesar 
de todo se da el crecimiento; por consiguiente, existen fuerzas 
por encima de la física, que actúan en este sentido. Son las fuer¬ 
zas de nuestro organismo, o la Fuerza Suprema, que conduce 
el universo a pesar de la tendencia a la muerte. “Y la luz brilla en 
las tinieblas, y las tinieblas no la acogen”. La tiniebla actúa agre¬ 
sivamente contra la luz» 159 . 


157 Dogmatizm i dogmatika. SCT-1 569. 

158 «La medida de la que habla Florenskij en su "Balance" no es (...) el hom¬ 
bre “empírico’, que existe en un aislamiento espacio-temporal, ni la humanidad 
“empírica", sino que es el Hombre en cuyo cuerpo se encarna la Humanidad en su 
forma ideal, y es al mismo tiempo la Verdad eterna en persona: Jesucristo. Él es 
quien da en el dogma de la Iglesia la definitiva y única certeza de la Verdad a la 
razón humana; Éi revela en el culto de la Iglesia el sentido (logos) de toda realidad 
creada, y lleva a cabo su salvación del Caos (el sin-sentido) del pecado», M. 
Silberer. Die Trinitátsidee, cit., 49. 

159 Kul’turno 403-404. 
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La consecuencia es clara: quizá la misma cultura esté 
situada ante la decisiva alternativa «o la Trinidad o la muerte en 
la demencia», expresada en la alternativa «o el Logos Cósmico 
o la negación de la vida en general»: 

«En otras palabras: nosotros, permaneciendo en los límites de 
la cosmovisión física actual, tenemos que reconocer el Logos 
Cósmico. Nada es invariable para siempre. En tiempos anterio¬ 
res se pretendía demostrar la permanencia del universo, 
Newton, Laplace (...), pero en el siglo XIX se llegó a una conclu¬ 
sión pesimista sobre el carácter inevitable del fin del mundo. No 
tenemos otra salida que, o bien negar la vida en general (...), o 
bien reconocer un Ser Supremo que conserva el mundo. De 
este modo, necesitamos reconocer la idea de la creación. (...) La 
ciencia de un futuro no lejano partirá enteramente de la idea de 
la creación y de las Fuerzas Sobrenaturales, que penetran todo 
y lo hacen todo viviente» 160 . 

Pero, por encima de las perspectivas científicas, y en un 
desarrollo teológico de la idea de la creación, el cristianismo 
está llamado a contemplar y actualizar en el mundo la energía 
salvadora del Logos contra el caos, afrontando todas las cues¬ 
tiones desde la salvación realizada en Cristo, y en vista a ella: 

«El cristianismo está conducido por la idea de la salvación. Ésta 
ocupa en la cosmovisión cristiana el mismo lugar que el princi¬ 
pio de !a conservación de la energía en la cosmovisión renacen¬ 
tista. Hay que examinar todas las cuestiones bajo el ángulo de 
esta categoría, es necesario sopesar cada afirmación en su 
relevancia soteriológica, y no sólo responder a ella en el orden 
abstracto [otra redacción: la estructura de la metafísica eclesial 
es conducida enteramente por la idea soteriológica. La interro¬ 
gación ha de ser teleológica: ¿para qué? La finalidad es sólo 
una: la salvación]» 181 . 


160 Ibid., 404. 

161 Ibid., 468-469. 
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El Logos que vence ai Caos, la Luz que vence a la tiniebla, 
es, por tanto, el telos de la creación, la entelequia del mundo. Y 
su victoria resplandece en el santo: 

«En medio de las aguas muertas de la historia, el santo, a pesar 
de todo, es un viviente: a pesar de tos elementos del mundo 
este, o, mejor, del único elemento, cuyo nombre es Destrucción, 
Corrupción, Desestructuración, Pérdida de la unidad, Aniqui¬ 
lación, Caos, Muerte, y en la lengua de la filosofía de la natura¬ 
leza y de la física: Entropía. Y por eso el santo, por sí mismo, 
testimonia que existe la Fuente de una fuerza que se le contra¬ 
pone: la Vida» 182 . 

En el santo la Vida del Viviente ha vencido ya sobre la 
“entropía” de este mundo. El santo es la persona en la que el 
Espíritu ha realizado hasta el final la obra de la semejanza divi¬ 
na. Si esto es así, a través de esta semejanza realizada pode¬ 
mos contemplar la imagen divina del hombre encarnada, mani¬ 
fiesta y resplandeciente en el cuerpo mismo del testigo. El san¬ 
to es la cima de la humanidad, y el conocimiento de la santidad 
en la experiencia de la Luz es el culmen del encuentro con la 
Verdad y el principio de la transfiguración del mundo en la 
“ascesis de la belleza”. Es el momento decisivo de la antinomia 
ascética, que estudiamos en el capítulo siguiente. 


162 Svideteli, FK 376. 
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LA ANTINOMIA ASCÉTICA |2): 

LA CONTEMPLACIÓN DE LA BELLEZA 


A. Introducción: la belleza escatológica de la persona espi¬ 
ritual 

Hemos comenzado a considerar en el capítulo anterior la 
vía que, en el desarrollo del pensamiento de Florenskij, condu¬ 
ce, del límite inferior del pecado y del infierno, al límite superior 
como felicidad subjetiva y eterna Memoria objetiva. La salida de 
la subjetividad exigía el esfuerzo de la invocación y la adquisi¬ 
ción de la auténtica libertad espiritual. El hombre que ha supe¬ 
rado la concepción ilusionista de la vida se encuentra con la 
objetividad del mundo, y está abierto a la revelación de sus raí¬ 
ces más hondas. Tras superar, en la invocación a Cristo, el 
máximo peligro de la vida espiritual, que es el autoengaño, la 
prelest ', llegamos ahora a la consideración del grado supremo 
del equilibrio y la salvación humanas, el límite superior de la 
espiritualidad, que es la santidad. En ella se unen las dos 
dimensiones, la subjetiva y la objetiva, por cuanto el santo ha 
llegado a ser una persona en quien coinciden el don originario 
de la imagen divina con el contenido empírico de una vida rea¬ 
lizada. De este modo, el santo se convierte en un elemento 
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objetivo del mundo escatológico, porque ha superado, en 
Cristo, la prueba del fuego, y su propio contenido empírico ha 
entrado a formar parte de la Memoria de Dios: es un elemento 
perdurable y verdadero del mundo, que ha vencido al tiempo. 
Se ha inscrito para la eternidad en el diálogo de Dios y del hom¬ 
bre, que es la creación siempre en acto de renovación. 

Estudiamos en este capítulo las cartas 9 § y 10- de La 
columna, La creación y La Sofía. El tema de estas dos cartas 
es la contemplación de la "otra naturaleza” en y a través de la 
creación presente: 

«La objetividad existe: es la creación, obra de Dios. Vivir y sen¬ 
tir con toda la creación, no con la que el hombre ha pisoteado, 
sino con la que ha salido de la mano del Creador; percibir en 
aquella creación otra naturaleza, más alta; a través de la corte¬ 
za del pecado sentir el núcleo puro de la creación divina... Decir 
esto es plantear la exigencia de la persona restaurada, es decir, 
espiritual. Volvemos a la cuestión del ascetismo» 1 . 

La “otra naturaleza” será precisamente la perspectiva de 
Dios sobre su creación, la idea divina que sostiene, como una 
integridad, la creación en su unidad. Ésta es, como la misma 
persona, más que la mera suma de sus elementos empíricos: 
en cuanto procede de la misma Vida, es también viviente, tiene 
la impronta de la vida divina, lo mismo que el hombre deja la 
impronta de su totalidad o integridad viviente y espiritual en las 
herramientas que construye, y que lo expresan y reflejan. La 
creación refleja la Vida infinita del Creador: es, por tanto, un infi¬ 
nito actual, una idea encarnada, o, más exactamente, llamada 
a serlo plenamente. La perspectiva que desarrolla Florenskij es, 
al mismo tiempo, como la contemplación del Oriente cristiano, 
protológica y escatológica 2 : se tratará de contemplar la crea- 


1 Stolp 263. 

2 Según Florenskij, el “pre-" y el “post-", por ser aplicados a realidades espi¬ 
rituales, que superan el tiempo, han de ser comprendidos por los autores ortodo¬ 
xos como marcas de la discontinuidad respecto al tiempo empírico. Para el lengua¬ 
je eclesial, la realidad profunda de «la iglesia, la persona humana, etc., eran (...) 
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ción, o bien buscando en ella las vías del retorno al Paraíso, o 
bien, desde el momento final, sembrando en el presente las 
semillas de la culminación escatológica. Una y otra perspectiva 
indican lo mismo, en el fondo: asimismo el artista intuye, en el 
origen de su creación, la idea final de su obra y encamina hacia 
ella su trabajo transformador de la materia empírica. Protología 
y escatología, como vimos en la culminación de la antinomia 
escatológica, integran la vida empírica, eternizada, en el tiem¬ 
po de la Memoria. Se trata de intuir la idea integral de la crea¬ 
ción divina: la creación cristificada, divinizada. Veremos cómo 
este tipo de contemplación juega con las leyes del tiempo, 
insertando en la visión del mundo empírico la cuarta dimensión 
temporal, la idea divina como entelequia. Siendo final, esta “otra 
naturaleza” resplandece, no obstante, como en su corazón y 
punto máximo de transparencia, en el hombre renovado, por¬ 
que la creación mira al hombre. Efectivamente, «decir esto es 
plantear la exigencia de la persona restaurada, es decir, espiri¬ 
tual. Volvemos a la cuestión del ascetismo». El centro de la cre¬ 
ación es la persona salvada: reintegrada en la plenitud de la 
vida espiritual o eclesialidad. 

El punto de partida de la reflexión de Florenskij en estas 
dos cartas es concreto: la contemplación de la belleza de la 
vida espiritual en el rostro de una persona viviente, la persona 
del padre espiritual. Florenskij parte de nuevo, en la composi¬ 
ción de la carta La Sofía, de un relato autobiográfico. Se expre¬ 
sa literariamente el sentimiento de muerte de un hombre que 
experimenta la soledad y busca en la oración la serenidad que 
le ha robado un estado de fuerte ansiedad y susceptibilidad. En 
la soledad, recuerda a su querido starec Isidor y hace balance 
de lo que la persona de este hombre espiritual, ya desapareci¬ 
do, le ha aportado en su vida: 


res reatiores », las cuales «poseen una plenitud de ser más grande que el mundo, 
que la naturaleza empírica». Stoip 340. El mundo del origen y el mundo del cum¬ 
plimiento, en Dios, se identifican: es también así en la mirada espiritual. 
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«Allí, en esta casita desierta, durante aquellas tardes solitarias, 
me venía con claridad el recuerdo del difunto starec Isidor. Lleno 
de gracia, y hecho admirable por la gracia, él me ha entregado 
en mi vida la percepción más firme, indudable y pura de una per¬ 
sona espiritual. Lo que antes se limitaba a palpitar a veces en 
mis sueños tomaba forma ahora ante mí, tangible y visible. El 
mundo espiritual se volvía sensiblemente más real que el mun¬ 
do carnal. A partir de entonces, todo sentimiento experimenta¬ 
do, toda nueva impresión, eran verificados por este hecho, que 
presentaba una gran certeza. Y tuve el deseo de poner en lim¬ 
pio los pensamientos y los sentimientos que acompañaban en 
mí a la imagen del starec Isidor; quise tomar conciencia de la 
belleza de la vida espiritual» 3 . 

La impresión de belleza y de integridad producida por el 
encuentro con la persona del starec («la percepción más firme, 
indudable y pura de una persona espiritual») despierta en 
Florenskij la “impresión de realidad” del mundo espiritual. Esta 
impresión de realidad es tan fuerte, que conlleva una absoluta 
certeza, a partir de la cual todo nuevo hecho es valorado y juz¬ 
gado. La experiencia del encuentro con el mundo espiritual en 
la paternidad es el engendramiento del hombre en la realidad y 
para la realidad 4 : la relación le ha abierto un modo nuevo de ver 
la vida. En el camino ascético y contemplativo el asceta recibe 
impulso, efectivamente, de la paternidad espiritual. Es la pater¬ 
nidad espiritual la que conduce a la experiencia de la belleza de 
la integridad. Porque la apertura al padre espiritual conlleva pre¬ 
cisamente la superación de la prelest’ y del iiusionismo, por 
cuanto el padre es un origen anterior a mi propia subjetividad 5 . 


3 stoip 320-321. 

4 En otro momento, señala Florenskij la profundidad de la mirada, que atra¬ 
viesa la propia realidad, de aquél que vive la vida espiritual: «una sensación cono¬ 
cida por cada uno. y dolorosa, que se exprementa cada vez que un hombre claro 
espiritualmente os Oescruta el alma, y cuya mirada atraviesa la fealdad de vuestro 
carácter», Stoip 227. 

5 «Quien, en efecto, no hace la experiencia de la verdadera paternidad y 
de la verdadera filiación en el campo espiritual, corre el riesgo de no hacer tampo¬ 
co una verdadera experiencia personal de Dios. Paternidad espiritual no significa 
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La subjetividad es dada a luz por la paternidad espiritual: el don 
de su apertura relacional es el que hace pasar del ilusionismo 
al realismo. 

Movido por la impresión de la belleza del padre, el autor 
desea, pues, tomar conciencia por la reflexión de la belleza de 
la vida espiritual. Lo hará en una doble perspectiva: 

«La persona portadora del Espíritu es bella. Lo es con un doble 
título. Lo es objetivamente, como un objeto de contemplación 
para su entorno; lo es subjetivamente, como el foco de una con¬ 
templación nueva y purificada de lo que le rodea. En el santo, la 
admirable criatura original se ofrece a nuestra mirada; para la 
mirada del santo, aquélla se despoja de su corrupción. La ecle- 
sialidade s la belleza de la vida nueva en la Belleza Absoluta, en 
el Espíritu Santo. Hay aquí un hecho. Sin embargo, este hecho 
(que es doble) no deja de hacernos reflexionar y de plantear una 
cuestión: ¿cómo comprender esta aspecto santo, este aspecto 
admirable de la creación?, ¿cuál es su naturaleza objetiva?, 
¿qué es metafísicamente?» 6 . 

La persona espiritual es pneumatófora y, por eso precisa¬ 
mente, es bella: ha llegado a plasmar en su elemento empírico 
y en el contenido psicológico de su conciencia la semejanza 
divina de la “Hipóstasis de la belleza”. Esta belleza se conside¬ 
rará en una doble perspectiva: por un lado, objetivamente, el 
santo es un objeto de contemplación, y en él resplandece "la 
admirable criatura originaria", la persona restaurada; por otro, 


otra cosa que la experiencia de la superación de la propia individualidad en el 
encuentro con un “tú* que lleva el nombre antiquísimo de “padre*, porque en tal 
superación éste se convierte en “aquél que genera* mi propio ser persona», G. 
Bunge, La paternitá spirítuafe nel pensiero di Evagrio (Comunitá di Bose, Magnano, 
Bl 1991) 17. Cf. sobre la paternidad espiritual en la tradición monástica oriental: i. 
Hausherr, Direction spirituelle en Ohent autrefols (OCA, 144, Roma 1955). Sobre 
la paternidad espiritual en Rusia: V. Lossky • N.Arseniev, La patemitó spirituelle en 
Russie aux XVIII*™ et XIX*"" siédes (Abbaye de Bellefontaine 1977); I. Smolitsch, 
Santitd e preghiera. Vita e insegnamenti degli *starete delta Santa Russia (Torino, 
8.d.). Estudios teológico-espirituales: Centro Aletti (ed.), In colloquio. Alia scoperta 
dalla paternitá spirituale (Roma 1994). 

6 Stolp 321. 
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subjetivamente, el santo es «el foco de una contemplación nue¬ 
va y purificada» del mundo, que ve ya la creación restaurada. 
Este doble aspecto abre a dos diversas consideraciones: la pri¬ 
mera será el estudio de la ascesis como restauración de la per¬ 
sona espiritual, que le permite una mirada purificada sobre el 
mundo, en la educación de la visión espiritual. Es la cuestión 
que afronta la carta La creación: la restauración del corazón del 
hombre en el asceta, y, con ello, la renovación de su capacidad 
de descubrir concretamente el mundo como creación, perci¬ 
biendo sus raíces espirituales y su belleza. La segunda consi¬ 
deración se interrogará por la naturaleza objetiva de la crea¬ 
ción, en la que la contemplación del santo ha descubierto una 
belleza absoluta, y por el ejercicio de esta contemplación en la 
visión sofiánica. Es la cuestión que afronta la carta La Sofía : el 
mundo creado, en su integridad originaria-final, vislumbrada en 
el corazón del asceta, tiene también un corazón objetivo, es un 
organismo viviente de la Vida de Dios. Dividimos en estos dos 
aspectos nuestro estudio. 

Este es el primer camino, contemplativo, de la salvación. 
Se trata de la ascensión místico-contemplativa hacia el funda¬ 
mento del ser espiritual, tanto en el ámbito subjetivo, hacia 
adentro (la restauración de la integridad originaria -corporali¬ 
dad- en el corazón, centro de la persona), como en el ámbito 
objetivo y universal (la iglesia mística, la Sofía, “corazón” y vida 
del mismo mundo en la Memoria de Dios). Estas serán las vías 
de nuestro estudio: la apertura a la realidad descubre en ella la 
santidad objetiva, la belleza primera de la creación originaria. 
Por eso el hombre puede enamorarse de la naturaleza, en la 
contemplación natural. Llegando a la cima de su contemplación 
de la creación, el asceta aprende las vías hacia un tipo de 
visión de la integridad del mundo que es una visión espiritual. 
En esta visión, descubre el mundo en Dios, las raíces espiritua¬ 
les de lo creado, la Sofía. 
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B. La restauración oel corazón del hombre 

El pecado constituía el límite inferior en las posibilidades de 
la persona, límite de la desintegración interior. El mal no viene 
de ninguna de las realidades que constituyen a la persona, sino 
del «mal uso de las fuerzas y de las facultades», de «la viola¬ 
ción del orden de la realidad». El mal, en este sentido, es defi¬ 
nido por Florenskij como «una deformación espiritual» 7 . Lo con¬ 
trario es la integridad, celomudrie, castidad, la vida espiritual: la 
salvación aportada por Jesucristo restablece a la persona 
humana en su integridad originaria. La vía humana para acce¬ 
der a este equilibrio aportado por la vida nueva en Cristo es pre¬ 
cisamente la ascesis, cuyo cometido directo es la reorganiza¬ 
ción de la naturaleza originaria, del orden “natural’’ 8 del hombre 
en el interior de su persona y en su relación con el mundo, has¬ 
ta configurar la "persona espiritual". 

Pero, para Florenskij, la cuestión de la ascesis como “exi¬ 
gencia de la persona restaurada" pertenece al núcleo más hon- 


7 stolp 263. 

8 Conviene recordar aquf la diferencia de sentido de la palabra "naturale¬ 
za” asume en Oriente y en Occidente. Comenta T. Spiklfk: «para la teología occi¬ 
dental el hombre espiritual es un hombre “natural" al que se le ha añadido la gra¬ 
cia. La naturaleza humana (natura pura) comprende la vida intelectual y la vida ani¬ 
mal, y es la vida espiritual (el sobrenatural) el que se añade y en cierta medida se 
sobrepone a la economía puramente humana. Para el Oriente el hombre “a ima¬ 
gen de Dios’ (es decir, con la gracia del Espíritu) define exactamente lo que es el 
hombre “por naturaleza*. (...) Lo que el Occidente llama “natural-sobrenatural", los 
autores del Oriente lo designan simplemente “humano-divino*, “creado-increado”»; 
por eso se comprende que «la conversión, en el lenguaje de los orientales, es el 
retorno a la “naturaleza originaria, la única verdadera, la única querida por Dios, 
con la imagen divina impresa en ella" (Evdokimov)»; la diferencia, concluye ápidlík, 
es sólo de matiz, y éste está determinado por cuestiones históricas: «en general el 
Oriente defendía la bondad esencial de la “naturaleza", porque los autores debían 
siempre combatir contra algún resto de maniqueísmo, de mesalianlsmo y de otros 
sistemas dualistas. En Occidente, por el contrario, la herejía principal fue el pela- 
gianismo, que disminuía la gracia divina. Agustín se esforzó, por tanto, en demos¬ 
trar con persuasión la debilidad y la corrupción de la naturaleza humana por cau¬ 
sa de) pecado. Más allá, entonces, de la relevante diferencia de vocabulario, se 
descubre una misma enseñanza». T. ápidlík, La spirftualitá delf'Oriente cristiano. 
Manuela sistemático (Roma 1985) 56-58. 
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do de la fe, y además en el aspecto en el que se tocan existen- 
cialmente los misterios de Dios y del hombre: no puede, por tan¬ 
to, no contener una antinomia para la razón meramente natural. 
En el desarrollo de esta antinomia ascética pone Florenskij de 
manifiesto los fundamentos más hondos de la concepción cris¬ 
tiana del hombre y de su relación con el mundo, constituyendo 
uno de los capítulos esenciales de la filosofía homousiana de 
nuestro autor: del seno de la Trinidad a la encarnación existen¬ 
cia! de la vida espiritual. 

1. La antinomia ascética 

Comenzamos con el planteamiento de la antinomia ascéti¬ 
ca en términos racionales, para pasar a su concreción en térmi¬ 
nos propiamente ascéticos. 

1.1. Planteamiento teórico 

Recordemos de nuevo la fórmula de la verdad antinómica: 

p = ( P n-p)nv 

(P es la antinomia; p la tesis; ~p la antítesis, y V el signo 
transcendente de la veracidad). 

La aplicación de la fórmula a la antinomia de la ascesis dis¬ 
cierne en esta cuestión los siguientes momentos: 

a) La tesis y su antítesis. Florenskij muestra con la ayuda 
de muchos textos de la literatura ascética que la ascesis cristia¬ 
na, al contrario de la ascesis en otras religiones, posee una 
característica específica, constituida precisamente por su 
carácter antinómico. Por una parte, la ascesis cristiana está 
basada en la doctrina de la bondad de la creación, y Florenskij 
mostrará numerosos testimonios del aprecio de la realidad cre¬ 
ada e incluso del sentimiento de amor a la naturaleza que nace 
en el asceta. Por otra parte, sin embargo, los ascetas se opo¬ 
nen al mundo, en una negación que, desde un plano meramen¬ 
te racional, parece un desprecio de la realidad material: «el 
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complemento racional de todo esto sería el odio hacia lo crea¬ 
do» 9 , e incluso la afirmación de un dualismo metafísico entre el 
cuerpo y el alma: «los intelectuales reprochan a la concepción 
eclesiástica un dualismo metafísico»; y, sin embargo, «la teolo¬ 
gía patrística, con la mayor nitidez, desarrolla esta verdad: la 
vida eterna no es la del alma solamente, sino que es también la 
del cuerpo (...). El hombre se une con Dios espiritualmente y 
somáticamente» 10 . Efectivamente, «Dios y el mundo, el espíritu 
y la carne, la castidad y el matrimonio, son antinómicos; la rela¬ 
ción entre ellos es como la que se da entre la tesis y la antíte¬ 
sis. Para una mirada superficial, este carácter antinómico pue¬ 
de pasar casi desapercibido» 11 , y la razón es clara: «es imposi¬ 
ble hablar de la experiencia ascética desde fuera» 12 . 

b) La contraposición racional. “Desde fuera”, es decir, 
desde el plano meramente racional, la ascesis cristiana pare¬ 
ce una contradicción. Las críticas de los intelectuales al asce¬ 
tismo cristiano, basadas en la denuncia de esta contradicción 
racional, son, sin embargo, para Florenski], la extrapolación del 
primer término de la antinomia, que lleva al amor a la naturale¬ 
za y a la afirmación “natural” del mundo. Pero, precisamente 
por ser una extrapolación, que no tiene en cuenta la verdad de 
la antítesis, la postura del intelectual en su concepción mera¬ 
mente racional de la naturaleza no puede no estar exenta de 
contradicciones 13 . Florenskij se pregunta incluso si las críticas 


9 Stolp 300. Más adelante comenta Florenskij: «El amor a la criatura es 
expresado por los mayores representantes de la ascesis ortodoxa: San Macario el 
Grande y San Isaac el Sirio (...). Uno y otro describen el estado de la elevación más 
alta y de la mayor espiritualidad. El razonamiento nos empujaría a concluir que se 
trata, aquí, de una navegación en el vacío, en la Nada inmensa y sin bordes de las 
místicas no cristianas. |Y, sin embargo, no es así! Es aquí donde vemos lo más 
concreto y lo más pleno donde los haya, es aquí donde la creación aparece ante 
nuestra conciencia en su integridad y con su contenido eterno, iluminado y vibran¬ 
te de una belleza victoriosa e incorruptible», 312. 

10 Ibid., 292. 

11 Ibid., 299. 

12 Ibid., 291. 

13 Se da la paradoja de que la postura intelectualista ante la vida, que no 
conoce las vías para elevarse ascéticamente sobre los elementos del mundo, aca- 
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al aparente dualismo ascético eciesial no serán un encubri¬ 
miento de la propia postura dualista de fondo no superada. 
Efectivamente, la solución racional al conflicto, aunque presen¬ 
te una respuesta perfecta, no lo puede resolver en su realidad, 
y la realidad, si queda fuera de la razón, se venga del concep¬ 
to vacío. Así describe nuestro autor esta racionalización de la 
antinomia ascética: 

«El intelectual, hombre de ra 2 Ón, que vive de la homoiousía, 
“ama” el mundo entero en palabras, y estima que todo es “natu¬ 
ral", pero, de hecho, detesta el mundo entero en la vida concre¬ 
ta de éste, y quisiera destruirla para reemplazarla por las nocio¬ 
nes de su razón, es decir, en realidad, por su Yo que se afirma 
a sí mismo. Y le repugna todo lo que es “natural”, porque esto es 
algo viviente, por tanto concreto e imposible de colocar en con¬ 
ceptos; el intelectual no quiere ver en todo más que lo artificial, 
las fórmulas y las ideas, las suyas, por otra parte, y no la vida. 
El siglo XVIII, el siglo intelectual por excelencia, y llamado, no 
sin razón, “el siglo de las Luces”, las de la intelligencija (los inte¬ 
lectuales), ciertamente, se planteaba conscientemente como 
finalidad: “¡que todo sea artificial, que nada sea naturall”. 
Artificiales han de ser la naturaleza, en la forma de jardines 
recortados, el lenguaje, las costumbres, el régimen político revo¬ 
lucionario, la religión. (...) Esta mecanización de la vida entera 
posee, si se quiere, un lado grandioso y terrible: el soplo de 
Lucifer caído. Al fin y al cabo, todas estas fantasías no se sos¬ 
tienen más que por medio del espíritu creador, que estas fanta¬ 
sías apartan de la vida creada por Dios*» 14 . 


ba negando algunas de sus dimensiones, llegando a «ultrajar la creación de Dios, 
mofarse de tal o cual manifestación natural de la vida creada y despreciarla. (...) 
¿No es precisamente la intelligencija la que muestra repugnancia hacia el matri¬ 
monio? ¿Acaso La sonata a Kreutzer de León Tolstoj, esta obra típica de intelec¬ 
tual, no es tan impropia como blasfema?, ¿acaso los meneos de cabeza, a la vez 
condescendientes y sin gusto, que los campeones de la actitud "científica* dirigen 
a la realidad del cuerpo, no niegan este mismo cuerpo y su profundidad misterio¬ 
sa, su raíz mística?», Ibid., 292. 

14 Ibid, 295-296. 
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Esta actitud ante el mundo, contradictoria porque no puede 
conciliar su afirmación y su negación, «es el primer síntoma de 
un alma sin gracia, sin reconocimiento ante la vida, que recha¬ 
za el don inapreciable de Dios, y que quiere orgu llosa mente 
reorganizar el ser entero a su propio modo » 15 . 

c) La vía hacia la síntesis espiritual. La justicia, o, como 
dice Florenskij en este caso, la belleza de la tesis y de la antí¬ 
tesis sólo puede percibirse en el camino cristiano de la síntesis 
espiritual de la fe: «aquél que no ha experimentado conflictos y 
no tiene tras de sí una etapa de la ascesis ya cumplida no com¬ 
prende la belleza interior ni de la tesis ni de la antítesis (...). 
Pero a medida que la persona se espiritualiza, la belleza del 
uno y del otro término de la antinomia aparece en la concien¬ 
cia» 16 . Cuanto más ha sido profundizada la ascesis «más estos 
elementos específicos de la actitud cristiana ante la creación en 
general y ante el hombre en particular adquieren relieve» 17 , y 
un relieve forjado en el temple antinómico con que la verdad 
espiritual mantiene unidas la tesis y la antítesis, sin suprimirlas. 
Efectivamente, por esta verdad espiritual asumida progresiva¬ 
mente en la ascesis, la antinomia 

«se afina, la tesis y la antítesis se vuelven cada vez menos com¬ 
patibles para la razón, se excluyen mutuamente de una manera 
cada vez más radical; al mismo tiempo, para la conciencia reli¬ 
giosa superior, la antinomia aparece como un valor espiritual 
interiormente unificado e integrado. Sea cual sea la mitad de la 
antinomia que el asceta espiritualizado no capta, su término de 
polaridad complementaria se impone en su conciencia con una 
fuerza directamente proporcional a la elevación religiosa de 
aquél que la percibe» 18 . 


15 Ibid., 293. 

16 Ibid., 299. 

17 Ibid., 292. 

10 Ibid., 299-300. En concreto: «la castidad auténtica es la única capaz de 
comprender todo el sentido del matrimonio. Sólamente desde una altura se puede 
apreciar otra altura, las montañas se elevan ante los ojos en la medida en que 
escalamos la cumbre opuesta. Del mismo modo, solamente desde la altura de una 
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El asceta, que se ha hecho sabio ( ymnyj ) en la verdad espi¬ 
ritual, ve el mundo de un modo diverso al que es sólo sabio 
según este mundo, y así, «aun estimando que el orden existen¬ 
te no es “natural”, porque la naturaleza se encuentra en él per¬ 
vertida, ama profundamente el mundo con un amor verdade¬ 
ro» 19 . Nos preguntamos, pues, cuál es la intuición racional, el 
infinito actual, la verdad espiritual que sintetiza los dos términos 
de la antinomia. 

d) La síntesis experimental. En el caso de la antinomia 
ascética, lo que hace posible tanto la denuncia del orden actual 
del mundo como "innatural”, cuanto el amor profundo por la cre¬ 
ación, es decir, lo que hace posible el ascetismo propiamente 
cristiano, «es la idea de la deificación», y, en concreto, la idea 
del cuerpo santo: «la purificación del corazón abre la mirada 
hacia el mundo superior, y, por eso mismo, pone en orden el 
hombre entero. El alma es iluminada, el cuerpo lo es también; 
al alma santa se conjuga un cuerpo santo» 20 . La divinización, la 
santidad del cuerpo, y, como consecuencia, la resurrección cor¬ 
poral, son las ideas que fundamentan la ascesis cristiana. Pero 
estas ideas han de darse de un modo intuitivo en la existencia 
del asceta, que experimenta en su propio cuerpo, como la razón 
las experimentaba ya en sí misma en el caso de las antinomias 
teológicas, las condiciones impensables de lo pensadle. 
Veamos de qué modo. 

1 .2. La experiencia del asceta 

La antinomia que, en el plano teórico, expresa en términos 
de negación o afirmación la relación del asceta con el mundo. 


conciencia que se ha hecho casta e integra se puede comprender (a santidad del 
matrimonio y la diferencia cualitativa que lo separa del libertinaje (...). 
Inversamente, sólo el matrimonio puro, sólo la conciencia de gracia de los cónyu¬ 
ges pueden comprender todo el sentido de la virginidad: sólo el hombre casado 
comprende que el monacato (...) se distingue cualitatavmente de la exasperación 
del celibato», 300. 

19 Ibid., 296. 

20 Ibid., 293. 
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se concreta en la experiencia ascética en diversos tipos de 
orientación de la mística. Si la ascesis es la vía que conduce al 
restablecimiento de la integridad de la persona, la dirección de 
la concepción de la ascesis dependerá precisamente de la con¬ 
cepción de esta integridad. Si la integridad, como vimos al estu¬ 
diar los fundamentos ontológicos de la antropología de 
Florenskij, configura como una totalidad la corporalidad espiri¬ 
tual del hombre, la orientación de un tipo u otro de ascesis es 
correspondiente al valor otorgado al cuerpo humano, y, en él, a 
uno u otro de sus órganos directivos. 

Siendo la totalidad del hombre representada por el vientre, 
el corazón y la cabeza, la vida propia de cada órgano, y lo que 
ésta representa en la totalidad de la vida, «puede ser profundi¬ 
zada por un entrenamiento apropiado; entonces el hombre se 
convierte en un místico del órgano considerado» 21 . 

Vientre, cabeza y corazón representan, en la consideración 
ascética, lo que en la consideración racional representan, res¬ 
pectivamente, el puro dato, la racionalidad vacía y la síntesis 
espiritual. El dualismo se sitúa en el plano racional, dando la 
preferencia sea al vientre, sea a la cabeza, a lo material o a lo 
racional como elementos contrapuestos de lo humano. Pero 
esto da lugar a la mística del vientre (la de los cultos orgiásticos 
de la antigüedad y de los tiempos modernos, y en general la de 
toda concepción del mundo que no tienda a la transfiguración 
interna del dato meramente sensible), y a la mística de la cabe¬ 
za (representada por la mística hindú, y en general por toda 
concepción de la vida en la que se da una valoración preponde¬ 
rante a lo mental). 

Ambas posturas, por ser contradictorias, pero aún no anti¬ 
nómicas, conducen a una hipertrofia del elemento en que se 
basan, deformando espiritualmente la integridad humana: la 
mística de la cabeza, la hipertrofia de lo mental, lo hace porque 
«no está alimentada por la gracia (...), sino que se alimenta de 


21 Ibid., 266. 
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una manera autónoma por el orgullo demoníaco, buscando atra¬ 
par todos los secretos de la tierra y del cielo»; la mística del vien¬ 
tre, porque «extrae los principios de la vida, no de (...) la fuente 
de la espiritualidad, sino de los demonios, de lo impuro» 22 . 

Ambas místicas desplazan el centro de la existencia huma¬ 
na hacia una dimensión parcial, constituyendo, en su conjunto, 
un dualismo irresoluble en el plano racional. Ha de existir una 
dimensión propiamente espiritual, no filosófica, en la que la inte¬ 
gridad del hombre se asiente y se construya. Esta dimensión 
está representada, para Florenskij, por la mística del corazón: 
«un desarrollo regular de todos los órganos, bajo la dirección de 
aquél órgano del que la persona depende por excelencia, a 
saber, el pecho, representa la mística normal» 23 . El dualismo 
filosófico es superado por la concepción bíblica y patrística de la 
configuración tripartita del hombre, que sitúa su centro en la 
dimensión del corazón. Sólo en el ámbito de esta mística se 
puede salvaguardar la integridad de la persona; pero este ámbi¬ 
to es el ámbito eclesial donde se comunica la vida trinitaria: 

«no se llega a él más que en el medio de gracia de la Iglesia. 
Toda otra mística, si bien procura una profundización, atenta 
contra equilibrio de la persona, porque el núcleo del alma, no 
pudiendo alimentarse de la gracia y germinando, no a partir de 
las profundidades de la Santísima Trinidad, sino como de un 
modo oblicuo, se agosta y perece. (...) Es sólo la mística del cen¬ 
tro del ser humano la que puede abrir de antemano el acceso 
del hombre a la gracia, que alimenta sus profundidades, sólo 
esta mística endereza a la persona y le permite crecer de medi¬ 
da en medida. Toda otra mística rompe el equilibrio de la vida, 
ya comprometido, y pervierte finalmente la naturaleza del hom¬ 
bre pecaminoso» 24 . 

Si el corazón es precisamente «el centro de todas las mani¬ 
festaciones de la vida corporal y espiritual del hombre», la tarea 


22 Ibid., 278. 

23 Ibid., 266. 

24 Ibid., 266-267. Siguiendo sus vías, señala Florenskij, el hombre puede 
caer en el peligro de la prelest', del engaño y la seducción espirituales. 
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de la ascesis, «la integridad espiritual (...)> se define como la 
pureza del corazón». Para esta mística, «“espiritualizarse” no es 
otra cosa que "ordenarse", “organizar" y volver el corazón “ínte¬ 
gro” ( otcelomudrít )» 25 . 

El asceta de la mística del corazón 26 se distingue de la ten¬ 
dencia racionalista «por una abstinencia de la razón orgullosa», 
ya que, según la expresión típica de los ascetas, ha hecho des¬ 
cender la inteligencia al corazón, comunicándola con las raíces 
vitales de la gracia; y, de la tendencia sensualista, se distingue 
«por la maestría que adquiere sobre el vientre concupiscen¬ 
te» 27 . Florenskij señala como «en Cristo, “Principio de vida", se 
encuentran el equilibrio integral y la salud perfecta» 28 . Pero la 
cristificación del hombre como camino ascético hasta alcanzar 
su propia medida se vuelve también hacia la realidad cósmica. 
Hemos visto, efectivamente, cómo el cuerpo, que pertenece 
espiritualmente a la persona, es una frontera entre el yo y el no 
yo, es extensión viviente del espíritu, que, en él, comienza a 
abrazar la realidad material del mundo. El cuerpo es el mundo 
en el hombre, y el mundo es la extensión de su cuerpo. Por eso 
la integridad espiritual de la persona humana, restablecida por 
medio de la ascesis de la purificación del corazón, en el Espíritu 
de Cristo, no se reduce al mero individuo, sino que, como una 
consecuencia necesaria, se extiende a la realidad universal en 
la gracia que regenera el mundo caído a partir del corazón 
humano. Este es el proceso: 


25 Ibid.. 269. 

26 Sobre ta centraiidad del corazón en la espiritualidad oriental, cf. T. Spidlfk, 
La doctrine spirituelle de Th. Le Reclus. Le Coeur et l'Esprit (Roma 1965); Id., “Le 
coeur dans la spiritualitó russe" en N. Struve (ed.), Mille ans du christianisme rus - 
se (988-1988) (Parts 1989) 153-161; 8. VySeslavcev, “II cuore nella mística indiana 
e cristiana' en Centro Aletti (ed.), Linteltigenza spirituale del sentimento (Roma 
1994) 19-80; L. Wenzler, “II cuore nella tradizione filosoíico-teologica della Chiesa 
ortodossa russa: Chomjakov, Solov*év, Florenskij" en G. Beschin (ed.), Antonio 
Rosmini, filosofo del cuore. Philosophia e theologia cordis nella cultura occidenta- 
le (Atti del Convegno di Rovereto 1993) (Brescia 1995) 535-556. 

27 Stolp 273. 

28 Ibid., nota 479. 
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«La purificación del corazón procura la comunión con Dios. Ésta 
endereza y organiza toda la persona del asceta. Extendida 
sobre ella y penetrándola, la luz del amor divino santifica tam¬ 
bién la frontera de la persona, el cuerpo; desde aquí, irradia 
hacia la naturaleza exterior a la persona. A través de la "raíz” por 
la que la personalidad espiritual está plantada en el cielo, la gra¬ 
cia santifica todo lo que rodea al asceta, y fluye hacia las profun¬ 
didades de lo creado. El cuerpo es la frontera común ai hombre 
y a las otras criaturas: él las unifica. Es por esto por lo que, si el 
hombre caído de Dios ha arrastrado consigo a lo creado en su 
caída, y, habiendo corrompido el ser, ha pervertido el orden de 
toda la naturaleza, una vez restaurado por Dios, introduce la 
armonía y el orden originales en la criatura, que “gime y sufre 
hasta el momento presente” (Rom 8,22) y que “espera ansiosa¬ 
mente la manifestación de los hijos de Dios” {ibid., 19). Por su 
cuerpo, el hombre está ligado a toda la carne del mundo, y esta 
vinculación es tan estrecha que la suerte del hombre y la de la 
creación entera son indisolubles» 29 . 

La intuición del cuerpo santo y la idea de la divinización de 
la criatura se presentaba como la solución de la antinomia teó¬ 
rica de la ascesis. En el camino de la mística del corazón, el 
asceta experimenta precisamente la santidad del cuerpo, y, 
consiguientemente, la de toda la creación, llegando a un modo 
nuevo de percibir el mundo, la concepción de la vida propia¬ 
mente eclesial. Acerquémonos ahora a la persona espiritual del 
asceta en cuanto «foco de una contemplación nueva y purifica¬ 
da de lo que le rodea», en quien la creación, ya en este estadio 
intermedio de la historia, «se despoja de su corrupción» 30 . 

2. La renovación del mundo en el Paraíso del corazón 

El hombre que ha puesto en orden su vida y se ha espiri¬ 
tualizado ha llevado a cabo en sí mismo la reintegración de la 
naturaleza caída. Florenskij, en conformidad con la tradición 


29 Ibid., 271-272. 

30 Ibid., 321. 
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espiritual oriental, afirma que e! asceta adquiere las primicias 
del estado edénico «desde ahora, en esta vida, antes de la 
transformación general del mundo*» 31 . En su propia persona y 
en el mundo que lo rodea experimenta los rasgos de la creación 
reintegrada al Paraíso. La razón de esta anticipación escatoló- 
gica es el reposo sobre el asceta de la Persona del Espíritu, 
cuya manifestación plena, como ya hemos visto, traerá consigo 
la transfiguración total de la creación. El asceta se convierte 
entonces en testigo de la transfiguración escatológica final, 
adelanta el futuro paradisíaco del mundo. Estos son los frutos 
del Espíritu en el «paraíso terrestre de los ascetas» que seña¬ 
la nuestro autor, resumiendo su lectura de los textos patrísticos: 

a) La integridad de la persona. El esfuerzo por integrar la 
totalidad de su persona, cabeza y vientre, razón y sensación, 
partiendo del centro espiritual del corazón, convierte al asceta 
en una persona espiritual, en la medida en que es apta para 
recibir, desde el centro integral de su ser, la gracia del Espíritu: 

««todo aquello de lo que vive el asceta se produce en él, no de 
un modo espontáneo en tal o cual órgano, sino por medio de 
una concentración viviente de su ser, en su corazón, bajo la 
acción de gracia del Espíritu Paráclito. Este movimiento vital, 
provocado por una reunificación del ser entero purificado por la 
gracia, se extiende naturalmente (y no contra natura, como en 
los pseudo-místicos) en los órganos vitales; por consiguiente, 
éstos funcionan en un acuerdo mutuo y en conformidad el uno 
con el otro» 32 . 

Superada la espontaneidad caótica de las propias tenden¬ 
cias, la gracia del Espíritu renueva en él las dos dimensiones 
que los tipos desviados de mística habían desorganizado: el 
cuerpo y la razón: 

«El asceta está esencialmente en relación con lo creado, y no le 
repugna nada que sea propio de la creación; pero, en la sensa- 


31 Stolp 273. 

32 Ibid-, 273. 
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ción de lo creado, no recibe una agitación tentadora. Penetra 
profundamente los místenos del cielo y de la tierra, no se queda 
sin conocerlos, pero no pone en su conocimiento ningún orgu¬ 
llo. El infinito malo de la ausencia de reglas, tanto en el mundo 
material como en el intelectual, es enteramente expulsado, por¬ 
que es extirpado en su base, en el corazón. Tanto el cuerpo 
como la razón del asceta son incorruptibles» 33 . 

b) La transfiguración de la naturaleza humana. «El asceta 
lleno de espíritu planea, por así decirlo, por encima dei ser». Por 
entrar en comunión con el Espíritu Santo y exhalar hacía el 
exterior su perfume, el asceta «se transfigura, y todas las pro¬ 
piedades de su naturaleza cambian» 34 . La alteridad del asceta 
es expresada por la palabra rusa inoóestvó 36 , monacato: «el 
monacato no es otra cosa que la vida espiritual, y ésta no pue¬ 
de no ser un monacato» 36 . 

c) El mundo se vuelve legible. Dotado de una nueva sen¬ 
sibilidad y de una nueva razón, fuera de sí mismo por la asee- 
sis, superada la ley de la identidad inerte 37 , en contacto con el 
mundo real viviente desde el centro de su subjetividad objetiva¬ 
da, para el asceta cambia también la misma naturaleza de las 
cosas. El mundo se vuelve legible: 

««Bendiciendo el universo, el asceta ve siempre y en todas par¬ 
tes en las cosas los signos divinos y las letras trazadas por Dios; 
toda criatura es para él una escala por la cual descienden los 


33 Ibid., 274. 

34 bid., 274. Rorenskij cata a Nicetas Stethatos. Traducimos de la edición de 
la Filocalia de Bellefbntaine: «cuando alguien ha entrado en la comunión del 
Espíritu Santo, cuando ha conocido en sí mismo, por una energía y un perfume 
inefables, que el Espíritu le ha visitado, cuando ha sentido el perfume del Espíritu 
fluir a lo largo de su cuerpo, tal hombre no se resigna ya a permanecer en los lími¬ 
tes de la naturaleza», 3* centuria, cap. 38, PhUocalie des Péres neptíques, 4, 
Nicótas Stéthatos (Abbaye de Bellefontaine 1982) 136. 

35 Proveniente de fnof, otro. 

36 Stolp2 75. 

37 «La afirmación de sí está en la negación de si, conforme a la ley supre¬ 
ma y espiritual de identidad, de igual modo que la negación de sí está en la afir¬ 
mación de sí, según la ley de identidad inferior y camal», Ibid., 308. 
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ángeles al valle del mundo; todo lo que se encuentra abajo refle¬ 
ja lo que está en el mundo superior. La naturaleza es para él un 
"libro", como ha dicho san Antonio Magno» 38 . 

Pero el signo de la renovación de la relación del hombre 
restaurado con la naturaleza lo ve Florenskij reflejado, sobre 
todo y por encima de todo, en el amor del asceta hacia la crea¬ 
ción, percibida como una realidad viviente. Es el aspecto que 
pasa desapercibido a toda consideración no antinómica, y, por 
tanto, no espiritual, del ascetismo cristiano. 


3. El amor a la creación 

El amor a lo creado, es, como todos los signos de la res¬ 
tauración de la naturaleza paradisíaca, un fruto del Espíritu 
Santo: «La plenitud del Espíritu Santo es una aspiración. Pero 
los más altos representantes de la humanidad santa son ya ilu¬ 
minados por los rayos del Sol que está por venir, del Cristo apo¬ 
calíptico. Han trabajado por medio de la ascesis para obtener el 
Espíritu, y encuentran en los dones de gracia del Paráclito la 
fuerza que les permite experimentar un amor supremo por lo 
creado» 39 . 

Florenskij muestra y desarrolla una interesante tesis: «sola¬ 
mente en el cristianismo la creación ha recibido su sentido reli¬ 
gioso, solamente con el cristianismo se desarrollan el “senti¬ 
miento de la naturaleza", el amor al hombre y la ciencia de lo 
creado que resulta de aquí», de modo que «las ciencias natura¬ 
les, por paradójico que parezca, deben su origen al cristianis¬ 
mo» 40 . En el mundo pagano todo estaba lleno de dioses, pero, 
tomando la concepción no cristiana del mundo en su tendencia 
límite, el “todo” de la realidad no es, en el fondo, más que un 


38 Ibid,, 275. Florenskij desarrollará la idea de que la naturaleza y la cultura 
son “los dos libros de Dios", «la una es el Libro del Ser (Kniga Bytija), la otra es el 
libro del Sentido (Kniga Smysla)», Homo labor, SCT-3(1) 375. 

39 Ibid., 309. 

40 Ibid., 275. 



638 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


fenómeno desprovisto de realidad auténtica, una piel, una forma 
bella. «En sí mismo, no hay nada; o, más bien, no hay sí mismo, 
sujeto del todo. (...) Fuera de la conciencia de gracia no hay per¬ 
cepción de la persona; por consiguiente, todo es semi-real y, vis¬ 
to más de cerca, todo se deshace en nada» 41 . Por eso se com¬ 
prende que, para la antigüedad, la ciencia más desarrollada fue¬ 
se la geometría, una ciencia formal, porque el mundo estaba 
impregnado de demonios y sometido al caos, y, entonces, «la 
ciencia real es imposible: ¿cómo estudiar el caos?, y ¿quién 
osaría escrutarlo?» 42 . El tono de la antigüedad, contra todas las 
apariencias, es el de un pesimismo trágico, y su entera concien' 
cia testifica que, entre los dioses y los hombres, el amor es 
imposible. Para Florenskij, para que la ciencia pudiese nacer 
hacían falta «dos sentimientos, dos ideas, dos presupuestos»: 

«ante todo, el sentimiento y la idea cuyo contenido era la unidad 
ordenada de lo creado (por oposición al arbitrario capricho de 
los demonios que lo llenaban “todo”); después, el sentimiento y 
la idea que afirmaban la realidad auténtica de lo creado como 
tal. Sólo entonces es posible penetrar las profundidades de la 
creación con una mirada directa y sin temor, acercarse a ella 
con confianza y amarla en la alegría» 43 . 

Estas dos ideas o sentimientos han nacido en el interior del 
dogma cristiano, preparadas por el monoteísmo hebraico: 

«Era necesario introducir en la conciencia (...) dos dogmas: el 
de la providencia del Dios Uno y el de la creación del mundo por 
el Dios Bueno-, es decir, que hacía falta afirmar que un ser pro¬ 
pio y autónomo había sido otorgado a la creación. La providen¬ 
cia de Dios y la libertad de lo creado constituyen por su antino¬ 
mia un solo dogma: el del amor de Dios hacia la creación, fun¬ 
dado sobre la idea del Dios-Amor, es decir: sobre la Trinidad 
Divina. Esta antinomia, por todo lo que comporta de decisivo, es 
el fundamento de la ciencia moderna. Fuera de ella, no existe 


41 ibíd., 276. 

42 lbfd„ 278. 

43 Ibid., 278 
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ciencia. Si hemos mostrado precedentemente que el dogma de 
la trinitariedad era el principio de la filosofía, vemos ahora que 
sirve también de regla a la construcción de la ciencia» 44 . 

Penetrando en el campo abierto por el dogma del amor de 
Dios a lo creado, el asceta cristiano (y Florenskij aporta nume¬ 
rosos testimonios de la historia de la espiritualidad) concibe un 
amor verdadero hacia la creación: «una piedad infinitamente 
penetrante y la conmoción de una caridad piadosa por todo el 
"Adán primogénito”». Efectivamente: 

«una vez que el alma está lavada de su suciedad por medio de 
largos ejercicios, por una renuncia continua, por una “atención" 
mantenida hacia "sí mismo", a los ojos de la conciencia renova¬ 
da y pneumatófora la criatura de Dios aparece como un ser 
autónomo y sufriente, magnífico y herido, como el hijo extravia¬ 
do y pródigo, el hijo de Dios. Sólo el cristianismo ha hecho nacer 
este sentimiento amoroso por la naturaleza, desconocido hasta 
entonces, y ha aportado al corazón de los hombres la herida de 
una piedad caritativa hacia todo aquello que es» 46 . 

El cristianismo, en efecto, ha percibido la realidad de lo cre¬ 
ado como «una criatura de Dios, independiente, autónoma y 
responsable, amada por Dios y capaz de responder a su amor», 
como un sujeto con un fundamento propio 46 , que es el amor tri¬ 
nitario, la humildad de Dios: es «la idea cristiana de Dios como 
Amor esencial, Amor en el seno de Sí mismo y por tanto tam¬ 
bién fuera de Sí, la idea de la humildad de Dios, de la auto- 


44 Ibití., 278-279. 

45 Ibid., 288. 

46 Por eso, para Florenskij, el “sentimiento de la naturaleza" propiamente 
cristiano «tiene como objeto a la criatura misma, no a sus formas», y encuentra 
«algo más que un disfrute exterior, subjetivo y estético, ante las "bellezas natura¬ 
les’», Ibid., 288; se trata de la responsabilidad y de la compasión por todo lo crea¬ 
do: «el deseo de salvar y de renovar la criatura, el tormento de una responsabili¬ 
dad libre hacia ella, una piedad conmovedora, el sentimiento profundo de su impo¬ 
tencia a causa del pecado y la caída, penetran en el alma del asceta hasta traspa¬ 
sarla, hasta alcanzar la fuente secreta de las lágrimas», Ibid., 290. 
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kénosis (o samo-unióióenii) de Dios, manifestada ante todo por 
ia creación del mundo, es decir: por la instauración al lado de Sí 
mismo de un ser autónomo» 47 . En el rebajamiento de Dios, en 
su benévola autolimitación está el fundamento de la responsa¬ 
bilidad como condición propia de lo creado, responsabilidad 
que llega a su cumbre en la persona humana. 

En definitiva, sólo en el seno del dogma cristiano podía 
nacer una auténtica “contemplación natural” del ser profundo de 
las cosas, en la medida en que está enraizado en Dios. El obje¬ 
tivo de la ascesis, uno de cuyos momentos culminantes es pre¬ 
cisamente el de la fysiké theorfa, es la contemplación de la 
belleza de lo creado, y, en ella, de la semilla de la resurrección. 
Estudiemos más detenidamente este aspecto. 


C. La ascesis de la belleza: la contemplación de las raíces 

ESPIRITUALES DE LA CREACIÓN 

1. La ascesis, búsqueda «filocálica» de la santidad en el 
Espíritu Santo 

Resumimos, en primer lugar, los datos sobre la ascesis y la 
belleza que Florenskij ha desarrollado en la carta cuarta de La 
columna, La luz de la Verdad. Allí la perspectiva era la contem¬ 
plación de la misma Luz divina en la Tercera Persona, 
Hipóstasis de la Belleza. Como consecuencia de la ontología de 
la luz-belleza 48 , que culmina en el Espíritu Santo 49 , Florenskij 


47 Ibid.. 289. 

48 «En la percepción sensible, la luz es ya esencianlmente lo bello en sf, la 
belleza intuitiva. Todo lo restante, como el sonido, el olor, el calor, etc., se nos 
muestra como bello por la mediación de un análisis rítmico. (...) La luz, por el con¬ 
trario. es bella fuera de todo análisis, de toda forma: es bella por sí misma y vuel¬ 
ve bello todo lo visible. (...) La belleza, en cuanto una manifestación o demostra¬ 
ción de lo que llega a ser objetivo, está esencialmente ligada a la luz, porque es 
ésta la que pone al descubierto todo lo que se manifiesta (Ef 5,13). Por eso mis¬ 
mo, la luz y lo que ella hace aparecer se compenetran, y lo manifestado se trans¬ 
forma en luz», Stolp carta 4», La Luz de la Verdad, 98. 

49 «La luz absoluta es lo absolutamente bello: el Amor mismo en su perfec¬ 
ción, que hace a toda persona espiritualmente bella de su propia belleza. El 
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destaca, siguiendo la tradición patrística orienta), el carácter 
“artístico” de la ascesis: 

«Ésta es la razón por la que los Santos Padres llamaban a la 
ascesis, como actividad dirigida hacia la contemplación por el 
Espíritu Santo de la luz inefable, no una ciencia, ni siquiera un 
trabajo moral, sino un arte; aún más, la ascesis era para ellos el 
arte por excelencia, "el arte de las artes". El conocimiento teóri¬ 
co, la filosofía, es el amor de la sabiduría; el conocimiento divi¬ 
no, contemplativo, que procura la ascesis, es la fiiocalía, el amor 
de la belleza» 60 . 

En cuanto que es un arte, la ascesis sería la síntesis, o la 
mediación, entre la vía racional, teórica, y la vía práctica, moral: 
la belleza es la mediación entre la verdad y el bien, así como 
representa la síntesis entre el discurso racional y el dato empí¬ 
rico sensible. Si pudimos constatar cómo estas dos vías abocan 
a una contradicción insoluble, que sólo la belleza sintetiza, se 
sigue que la actividad integral de la ascesis en la belleza está 
llamada también a sanar la contradicción entre el conocimiento 
teórico de la teología y la acción moral, precisamente porque 
supera estas dos vías 51 . Efectivamente, por lo que respecta a la 
moral, la bondad es asumida por la ascesis en su sentido anti¬ 
guo de belleza, más que de perfeccionamiento ético. La «filoca- 


Espíritu Santo, que corona el amor del Padre y del Hijo, es el objeto y el órgano de 
la contemplación de la belleza», Ibid., 99. 

50 Ibid., 99. 

51 Florenskij señala la correspondencia antigua entre el sentido de lo bue¬ 
no y de lo bello, ambos aspectos contenidos en el griego kallos. Esto se manifies¬ 
ta en la traducción rusa de las Filocalias. La tradición ortodoxa ha perpetuado, en 
una síntesis superior, las tendencias fundamentales del alma antigua: «Sin ningu¬ 
na duda, el elemento esencial de dobrotolubié, así como philokalia, es estético y 
no moral. (...) Estas dos tendencias fundamentales e inseparables del alma anti¬ 
gua, la filosofía y la fiiocalía, han sido perpetuadas bajo una forma transfigurada 
por la ortodoxia oriental, habiendo conservado incluso su apelación antigua. Se 
sabe que la ortodoxia llama filosofía a la vida de los ascetas, orientada hacia Dios, 
así como a la doctrina que la justifica, es decir la dogmática en general y el dog¬ 
ma de la Trinidad en particular; mientras que la fiiocalía designa su arte, adorno 
divino». Stolp nota 134. 
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lía», síntesis de la espiritualidad oriental, es el amor a la belle¬ 
za. Y, de este modo, «la ascesis forma hombres, no “buenos”, 
sino “bellos”; el rasgo característico de los santos ascetas no es 
de ningún modo la “bondad", que se encuentra también en los 
seres de carne, incluso en grandes pecadores; es la belleza 
espiritual, aquella belleza resplandeciente de una persona que 
es portadora de luz, y que es inaccesible a la inercia carnal» 52 . 

La ascesis, síntesis de múltiples dimensiones, es la única 
vía que conduce a la Verdad eterna. Y el objetivo fundamental 
de la ascesis es el trabajo sobre el corazón; «sólo un corazón 
purificado puede recibir la luz inefable de la Divinidad y volver¬ 
se bello». Recoger todas las facultades humanas en la raíz del 
corazón es el camino para llegar a la luz del conocimiento divi¬ 
no. La máxima belleza nace de la persona centrada en torno al 
corazón; 

«Esta purificación, esta corrección de sí mismo, son necesarias 
para recoger todo su ser en el corazón, para consolidar en tor¬ 
no al corazón todas las fuerzas del espíritu, por la inteligencia, 
la voluntad y el sentimiento. "Recoger la inteligencia en el cora¬ 
zón es la atención, recoger la voluntad, es la vigilancia ; recoger 
el sentimiento, es la toma de conciencia en la sobriedad' 
(Teófanes el Recluso). Esta triple recolección de sí mismo con¬ 
duce a "entrar en el templo interior*', donde es posible tener la 
visión del “templo celeste”. La luz del conocimiento divino es la 
facultad de la persona neta» 53 . 

El trabajo “filocálico” sobre el corazón tiene como resultado 
la obra de arte de la propia persona: la auténtica belleza es la 
encarnación lograda de la imagen de Dios. En la carta sobre La 
gehenna resume Florenskij la relación de la ascesis y la belle¬ 
za en un párrafo precioso: 

«La vida espiritual y santa engendrada en otros hombres por la 
actividad del creyente, constituye en el máximo grado su propia 


52 Ibid., 99. 

53 ibid-, 100. 
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vida, es la objetivación de su propio mundo interior, del mismo 
modo que una obra de arte es la objetivación de la idea creado¬ 
ra del artista, y que los padres viven corporalmente en el hijo. No 
es gratuito que el apóstol hable todo el tiempo de arquitectura. 
Se da aquí, efectivamente, una similitud profunda: la obra crea¬ 
dora de la educación religiosa y la del arte son análogas. La 
ascesis espiritual es el arte por excelencia, un arte que procura 
o crea la belleza más alta. No es a una materia impersonal ni a 
una palabra anónima a lo que se aplica el trabajo del obrero, 
sino a su propio cuerpo y a su alma personales, que hacen de 
él una criatura de palabra ( slovesnoju ). Si el artista entrega 
belleza al mundo, el artista de los artistas hace irradiar en el uni¬ 
verso la belleza de las bellezas. ¡Así es! No existe nada más 
bello que la persona que, en el secreto de la obra interior, ha 
vencido la confusión y la angustia del pecado y que, penetrada 
de luz, deja ver en ella, como una perla, la imagen resplande¬ 
ciente de Dios» 64 . 

Podemos comprender ahora hasta qué punto el tema de la 
belleza, que Florenskij ha puesto de relieve como un nervio pro¬ 
fundo de la teología, de la espiritualidad y de la visión del mun¬ 
do del Oriente cristiano, está lejos de todo esteticismo 55 . 

Indicamos, para completar este apartado, un aspecto 
importante de la ascesis, señalado de paso por Florenskij, pero 
que constituye uno de los rasgos peculiares del acercamiento 
de la espiritualidad oriental, y especialmente de la rusa, a la 
persona del Señor. La búsqueda filocálica orienta también de 
un modo “estético” (pero, ¡en qué profundidad!), y no primaria¬ 
mente intelectual o moral, la relación con Jesucristo y su “per¬ 
cepción inmediata”. Florenskij señala, citando a San Ignacio de 


54 Ibid., 224-225. 

55 Como dice O. Ctóment: «el tema filocálico, es decir, el tema del amor de 
ta belleza, está grabado en el corazón mismo de la tradición espiritual del Oriente 
cristiano. La belleza no puede ser entendida aquí en un sentido puramente estéti¬ 
co; es inseparable de la santidad: la de Dios y la del hombre, su imagen, y, por tan¬ 
to, la del ser creado en su transparencia. La belleza, por tanto, es una revelación 
en sentido propio», O. Clóment, La belleza come rivelazione, en I visionari. Saggio 
sul superamento del nihilismo (Milano 1907) 211. 
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Antioquía, cómo «“no hay nada más bello que Cristo”, el Único 
sin pecado» 56 . El paso al que se refiere es la carta de San 
Ignacio Ad Magnesios, Vil, 1: «Una oración, una inteligencia, 
una esperanza en el amor, en la alegría inalcanzable, es decir 
Jesucristo, que es lo mejor (ou ápeivov ouflév écmv)». 
Florenskij muestra cómo el término áp.eivog significa, partiendo 
de la raíz amei-no (cf. el latín amoenus) no sólo "mejor” o “más 
bello”, sino también algo más indeterminado: “más amable, más 
ameno”, de modo que habría que traducir el pasaje de Ignacio: 
«una alegría, es decir, Jesucristo, más amable que todo». Para 
nuestro autor «está claro que esta noción (...) es más cercana 
de "más bello” que de “mejor”, no se trata de ningún modo de 
moral, sino de la impresión directa que causa Jesucristo, col¬ 
mando el alma de alegría» 57 , y ve confirmada esta interpreta¬ 
ción en las palabras mismas del Señor: «Yo soy el buen pastor, 
'E 7 ¿> elju ó iroip-TÍv ó kol Aóg» (Jn 10,14). El acercamiento 
oriental a la persona del Señor es un acercamiento “estético” 58 . 


56 Stolp carta 4*, 99. 

57 lbid„ nota 136. 

58 Es significativa a este respecto la presentación de Lev Guillet: «Todo orto¬ 
doxo debe tener una relación personal e íntima con el Evangelio. El mismo 
Harnack, que veía en la ortodoxia una mezcla de metafísica griega y ritualismo, 
insistió en esto. Él escribe: “En esta Iglesia, la palabra de Jesús tiene un lugar de 
honor y, a pesar de todo, cumple en silencio su misión (...), Entre estos cristianos, 
sacerdotes o laicos, se encuentran hombres (...) que aman a Jesucristo, no porque 
es la persona misteriosa poseedora de dos naturalezas sino porque un rayo de su 
ser, por medio del Evangelio, ha penetrado en sus corazones y porque este rayo 
ha llegado a ser para ellos la luz y el calor de sus propias vidas" (...) Los Evangelios 
sinópticos han Impregnado profundamente la conciencia popular ortodoxa. Los 
preceptos sencillos del Sermón de la Montaña, la llamada de Cristo a los que 
sufren una carga pesada, han encontrado una repercusión particular. Estos pasa¬ 
jes del Evangelio están en el origen del kenotismo ruso que es, no una teología for¬ 
mal de la kónosis en el sentido técnico del término, sino la toma de conciencia 
extremadamente realista de lo que implica la humillación de Cristo, que “adoptó la 
condición de esclavo" (FII 2,7). Al meditar en la humildad del Señor, estas almas 
simples y fervorosas hicieron nacer una forma de ascetismo que no era totalmen¬ 
te desconocida en Occidente, pero que corresponde más a la mentalidad oriental: 
el ascetismo del loco por Cristo (en griego, sálos; Yurodivie ,, en ruso); la no resis¬ 
tencia a la violencia (a ejemplo de los bienaventurados príncipes Boris y Gleb en 
la antigua historia rusa), que más tarde sería sistematizada por Tolstoi, es del mis¬ 
mo origen. De la estrecha correlación entre el alma rusa y el sufrimiento, nacen en 
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Esta impresión directa de Jesucristo, en el ámbito eslavo orien¬ 
tal, se manifiesta en el rasgo de la umilenie o “enternecimiento 
evangélico" 59 . 

El objetivo de la ascesis como esfuerzo fiiocálico es la espi¬ 
ritualización completa 00 del propio cuerpo y del cosmos, exten¬ 
sión suya, sobre la base espiritual de la idea de la divinización 
y del cuerpo santo resucitado. Esta idea constituye, como vimos 
más arriba, la experiencia sintética que da lugar a la antinomia 
ascética. El último sentido pneumatológico de la ascesis apun¬ 
ta precisamente hacia la resurrección. Veamos en qué sentido. 


2. El significado pneumatológico de la belleza como pro¬ 
mesa de la resurrección 

En la idea del cuerpo santo se resume, para la tradición 
ascética interpretada por Florenskij, el fin último de la ascesis: 
«se sabe que el fin de la ascesis es llegar a la incorruptibilidad 
y a la divinización de la carne adquiriendo el Espíritu. Esta inco¬ 
rruptibilidad, a los ojos de los escritores ascéticos más severos, 
no es, por tanto, una esterilización interior, ataraxia o indiferen¬ 
cia: supone, por el contrario, la sensibilidad más grande ante la 
belleza de la carne» 61 . La suprema belleza es, en efecto, la de 
la imagen de Dios, llevada en el sacramento del propio cuerpo 
a su máxima expresión: 


nombra de Cristo una piedad y una generosidad ardientes hacia tos que son humi¬ 
llados y ofendidos. El tema de la conmoción del corazón compasivo se reitera en 
la literatura rusa, sobre todo en las novelas de Dostoievskij», Un monje de la 
Iglesia de Oriente, Introducción a la espiritualidad oriental (Buenos Aires 1990) 12- 
14, 

59 Cf. N. Arseniev, La piótó russe (Neuchatel 1963)74-70. 

60 «La espiritualidad es el extremo de la belleza de criatura; la belleza se 
acerca a este Ifmte a medida que pasa de la periferia fenoménica del ser a su raíz 
noumenal y, por tanto, en función de su penetración en el mundo divino; la belleza 
proviene de la comunión de lo que está abajo con lo que está arriba; sólo la belle¬ 
za de arriba es autónoma. Se podrían establecer los grados de la belleza en orden 
descendente; la Belleza en sí o el Paráclito - pneumatóforo - espiritual - admirable 
- bello - bonito - encantador - agradable - no está mal... etc », Stolp nota 567. 

61 Ibid., 310. 
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«¿Cuál es, por tanto, esta belleza creada a imagen de Dios? El 
himno que acabamos de citar no deja lugar a dudas: es la mis¬ 
ma que yace “en el sepulcro, informe, corrompida”. Nuestro 
cuerpo es precisamente esta belleza, esta imagen de la gloría 
indecible de Dios. Esta concepción litúrgica de la imagen de 
Dios (...) es confirmada por la literatura patrística. (...) Es el cuer¬ 
po humano el que es la imagen de Dios, la semejanza del hom¬ 
bre con Dios. (...) Se podría escribir todo un libro sobre la ¡dea 
del cuerpo como principio de valor absoluto, como la expresa el 
texto de los oficios» 62 . 

La cumbre de la obra ascética es la inocencia originaria del 
cuerpo, o sea, de la integridad de la persona, que está en la 
base de la idea cristiana de la virginidad. Ésta «corresponde a 
una elevación y a una espiritualización del sexo, a su ilumina¬ 
ción, y de ningún modo a una erradicación que volvería la natu¬ 
raleza asexuada e inerte; se trata de la floración del sexo, no de 
su castración»» 63 . La inocencia es un ideal escatológico, en la 
medida en que supone la adquisición del Espíritu Santo: «esta 
victoria, esta inocencia, este estado "alado" de la santidad, se 
obtienen por la adquisición del Espíritu Santo (...). La plenitud 
de la virginidad no está más que en la plenitud del Espíritu, es 
decir, que se encuentra al final de la obra ascética llevada a 
cabo por toda la humanidad eclesial, en el cuerpo divinizado de 
la criatura» 64 . El ideal de la virginidad se basa, pues, y no pue¬ 
de ser de otro modo, en la realidad de la resurrección universal, 
a la que tiende ya el esfuerzo “de toda la humanidad eclesial”. 
La belleza plena de la criatura es el cuerpo divinizado escatoló¬ 
gico, obra común, sinergética, de la ascesis y de la Hipóstasis 
de la Belleza. Pero esta plenitud tiene ya un anticipo en la belle¬ 
za de la santidad, cuya misión es, por tanto, sembrar en la rea- 


62 Ibid., 298. Florenskij cita un texto del Oficio de los funerales: «Lloro y me 
lamento / cuando contemplo la muerte / y veo, yaciendo en el sepulcro / nuestra 
belleza creada a imagen de Dios / sin forma, sin gloria, sin figura». 

63 Ibid., 308. Florenskij comenta la visión de la virginidad en B pastor de 
Hermas, Alegoría IX, 10,5-11,8. 

64 Stolp 308. 
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lidad actual del mundo las semillas de su propia resurrección: 
«La plenitud anticipada de la inocencia no reside más que en 
una plenitud anticipada del Espíritu, es decir, al final del podvig 
ascético del cristiano, en la carne deificada del santo. Las san¬ 
tas reliquias, en el sentido literal como en el sentido simbólico, 
representan el grano seco, sin verdor y como sin vida del cuer¬ 
po santo: “no revivirás si no mueres”» 65 . 

El objetivo de la ascesis es realizar, podríamos decir con el 
lenguaje de Florenskij, un corte discontinuo en la realidad cre¬ 
ada, para anticipar en el símbolo ( infinito actual ) de la belleza 
del santo la resurrección final: «la carne resucita en la renuncia 
de fuego a sí misma. (...) La pureza suprema (...) es un ideal 
que se alcanza, no por una aproximación gradual ni por un des¬ 
arrollo continuo, sino por un rechazo cortante de la aseidad» 66 . 
Y este anticipo de la resurrección en el propio cuerpo que ha 
renunciado a la aseidad y a la ley de la auto-identidad vacía tie¬ 
ne como resultado la capacidad de ver en el mundo entero las 
mismas semillas de resurrección. En primer lugar, el salto dis¬ 
continuo de la ruptura de la configuración con este mundo 
renueva en el asceta el sentimiento del amor a lo creado, cum¬ 
pliéndose de este modo la antinomia de la ascesis: «La plenitud 
de la pureza no es, ciertamente, más que un valor propuesto, y 
no dado. Y, sin embargo, cada vez que un asceta se eleva a lo 
largo de “la Escala del Paraíso”, el “sentimiento de la naturale¬ 
za" aparece netamente en él» 67 . Y, en segundo lugar, convirtién¬ 
dose en pneumatóforo, el santo anticipa la visión del mundo 
desde el Espíritu Santo, ve la vida sub specie resurrectionisr. 

«De este modo, la finalidad de las aspiraciones del asceta es 
percibir todo lo creado en su belleza triunfante y originaria. El 
Espíritu Santo se manifiesta en la capacidad de ver la belleza de 
la criatura. Ver por todos lados la belleza, y siempre, significaría 


65 Ibid., 308. 

66 Ibid., 308-309. 

67 Ibid., 316. 
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“resucitar antes de la resurrección universal” [Juan Clfmaco], 
sería anticiparse a la Revelación última, la del Paráclito» 68 . 

Por consiguiente, la revelación del Paráclito, que es la resu¬ 
rrección, habita ya como semilla en el hombre que, como fruto 
de la ascesis, es capaz de ver la belleza de todo y en todo, por¬ 
que «"la pureza es el corazón que tiene compasión de toda 
esencia creada”; y “el corazón compasivo es el ardor del cora¬ 
zón hacia toda la creación”» y, en el asceta, 

«cuando contempla en toda criatura el aspecto que es digno de 
un amor total y que es, por tanto, eterno y santo, hasta en “los 
enemigos de la Verdad”, la contrición produce la humildad del 
corazón, es decir su desapego de todas las cosas, la destrucción 
en él de la mala aseidad y de la ley inferior de identidad. El cora¬ 
zón es purificado de la mancha que lo ha separado de Dios y de 
la creación. Liberado por la ascesis de la alienación, el corazón 
se vuelve casto, es decir, que percibe sin “egotismo" la belleza 
de lo creado y se inflama de amor por la creación entera» 69 . 

La ascesis cristiana desarrolla, pues, las vías de una visión 
del mundo a partir de la resurrección. Esta visión escatológica 


68 Ibid., 310. Citamos, a este respecto, un bello pasaje homilético de padre 
Pava): «'Bienaventurados los limpios de corazón porque verán a Dios’ (Mí 5,8), lo 
verán en el propio corazón y en el de los otros, lo verán no sólo en el futuro, sino 
también en esta vida, lo verán ahora. Basta sólo con que purifiquen su corazón. Y 
mirad, portadores de Cristo, apenas el corazón se ilumina tan sólo un poco, en el 
interior, esclarecida por la luz divina, comienza ya a brillar y a resplandecer como 
el oro la imagen de Dios. Y ahora ves en ti mismo y en tos otros a los Angeles 
Custodios que se presentan ante el rostro de Dios, ahora escuchas los inefables 
suspiros del Consolador que intercede por nosotros y grita a Dios: “(Padre!*. En 
esta única palabra se esconde la dulzura de todas las plegarias y de todas las ale¬ 
grías. Dichosos tos puros de corazón porque ven siempre a Dios, caminan siem¬ 
pre ante su rostro, en medio de la comunión de los Ángeles. Se relacionan con con¬ 
sideración los unos con los otros: ellos, en fin, ven cuanto hay de santo en los 
otros, as decir ven aquello que ni siquiera el otro conoce de sí mismo. 
Experimentan admiración y alegría por cuanto hay de santo en cada uno: sufren y 
lloran por el estrato de polvo que se ha depositado sobre cuanto había de más pre¬ 
cioso en el hombre-hermano», “Radost’ naveki", BT 23 (1982) 317. 

69 Stolp 316. En el caso del peregrino ruso, «la creación entera se descu¬ 
bría a los ojos de nuestro peregrino como un eterno milagro de Dios, como un ser 
viviente que ora a su Creador y a su Padre». Ibid,, 317. 
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de la realidad transfigurada es la raíz del tema de la Sofía en 
Florenskij, que aparece, en su tratamiento, como una continua¬ 
ción del tema de la ascesis y de su fruto para la concepción del 
mundo: el desarrollo de la contemplación natural. En la carta 9 9 
el objetivo de Florenskij había sido 

«aclarar la relación que se establece entre la obra ascética, la 
virginidad del alma, el estado pneumatóforo y el amor-piedad, el 
sentimiento de amor hacia la creación. Espero, sin embargo, 
haberlo puesto suficientemente en evidencia mostrando que el 
asceta accede así a la fuente absoluta de lo creado, una vez 
que, lavado por el Espíritu Santo, separado de su aseidad por la 
organización de sí mismo, llega a sentir en sí mismo de una 
manera tangible su propia raíz absoluta, la raíz de eternidad que 
le es entregada por el hecho de su coparticipación en las pro¬ 
fundidades del Amor Trinitario» 70 . 

El desarrollo de la reflexión de Florenskij sobre la ascesis 
había partido de la impresión de la realidad de la vida espiritual, 
recibida en la percepción de la belleza de la persona espiritual, 
del padre. Estudiada la obra de la ascesis como restauración de 
la belleza originarla de la creación en la persona del santo, 
«una nueva cuestión se plantea entonces necesariamente: 
¿cómo concebir lo creado en sí, o por sí, o en cuanto a sí? Es 
el problema de la Sofía» 7 '. 


D. La objetividad de la belleza de la creación en la Memoria 
divina (Sofía) 

En Florenskij la reflexión sobre el tema de la divina Sofía 
ha alcanzado una de sus cumbres 72 . Florenskij sería, de algún 


70 Ibid., 317-318. 

71 Ibid., 318. 

72 «Florenskij se propone como una de las mentes más lúcidas y originales 
del movimiento soiiológico del cristianismo oriental», F. Franco, "La luce delta 
Veritá. L estética teológica di Pavel Florenskij", Ricerche teologkjhe 8 (1997) 71. 
Para este autor, la esencia de la sofiología florenskijana consiste en «su idea cen- 
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modo, el eslabón que une el pensamiento sofiánico, más filosó¬ 
fico, de Solov’év, con la reflexión, más sistemática, de Bulgakov. 

El tema de la divina Sofía es, quizá, uno de ios más des¬ 
concertantes de la reflexión de los pensadores rusos de princi¬ 
pios de siglo XX. No pudiendo aquí tratar el tema de un modo 
general 73 , nos limitaremos al estudio de la sofiología de 
Florenskij en una clave que él mismo ofrece en el desarrollo de 
su reflexión: la Sofía como culminación de la visión espiritual del 
mundo 74 . Veremos, en primer lugar, las características de esta 
visión, para tratar después de su objeto y de sus aspectos. 

1. La visión sofiánica 

Se trata, efectivamente, para Florenskij, de comprender de 
un modo objetivo y metafísico el aspecto santo de la creación, 


trat de una eclesialidad entendida como viviente unidad divino-humana, anterior a 
la sitematización teórica y práctica de la eclesiologfa», Ibid., 71. Sobre la sofiolo- 
gfa de Florenskij, cf. R. Siesinskij, “La sofiología di Pavel Florenskij e la sua attua- 
litá oggi", Umitas 4 (1982) 250-266; Z. Kijas, “La sophiologie de Paul A. Florensky", 
Ephemerídes Theologicag Lovanienses 67 (1991) 36-56. 

73 Para un primer planteamiento del fondo de la cuestión sofiánica y de su 
pretensión, cf. los siguientes artículos y ensayos: V.V. Zen’kovskij, “Preodotenie pla- 
tonizma i problema sofijnosti mira*, Put' 24 (1930); L.A. Zander, “Die Waisheit 
Gottes im russischen Glauben und Denken’, Kerygma und Dogma 2 (1965) 29-53; 
M.l. Rupnik, “La Sofia come memoria creativa da Solov’év a Tarkovskij’ en Centro 
Atotti (ed.), Dalla Sofía al New Age (Roma 1995) 69-94; C.L. Altissimo, “La sofiolo- 
gia nel mondo slavo* en La vía “sapienzialef e il dialogo interreligioso. Rischio e ten¬ 
sióni tra la singoiaritá dalla Rivelazione e la sua universalizzazione, Atti delconveg- 
no di studio Trento 12-13 maggio 1993 (Bologna 1997) 61 -84; T. ápidlík, “Verso una 
teología sofiologica* en Aa.Vv., “A due polmonr. Dalla memoria spirituale d’Europa 
(Roma 1999) 81-118. Seguiremos la valiosa interpretación de T, ápidlík, L'idóe rus- 
se, dt., cap. 8°, La sophiologie, 313-335. 

74 Para T. ápidlík, «una gran parte de las dificultades que han tenido ciertos 
pensadores ante la sofiología proviene del hecho de que el problema de su com¬ 
prensión ha sido frecuentemente mal planteado: la sofiología supone una visión 
espiritual que se encuadra mal en los conceptos racionales por los que se la pre¬ 
tende abordar. Se puede recordar que Florenskij comenzó sus meditaciones sofio- 
lógicas gracias a la edición del Oficio de la Sabiduría de Dios. Él intentó mantener 
la unidad entre eí culto y la experiencia religiosa. Por tanto, en este caso, compren¬ 
der la sofiología significaría razonar de la misma manera, a aprtir del culto y de la 
experiencia religiosa», T. Spidlik, L'idóe russe, dt., 314. 
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la belleza de la creación originaria que resplandece ya en el 
santo, pero vista, esta vez, no desde el santo como foco de una 
contemplación renovada, sino, si esto es posible, desde Dios. 
Antes de presentar las características de esta visión integral del 
mundo y buscar sus raíces, conviene estudiar sus presupues¬ 
tos, en los que culmina toda la reflexión de Florenskij sobre las 
relaciones entre la fe y la racionalidad. 

1.1. Una visión religiosa supra-racional 

La reflexión teológica de la teodicea de Florenskij culmina 
en la visión de la unidad objetiva de la creación. El carácter cre¬ 
ado del mundo, sin embargo, no es un hecho deducible para la 
razón 75 . Al contrario, hemos visto cómo, para nuestro autor, pre¬ 
cisamente la apertura ascética a la realidad del ser supone para 
la subjetividad la renuncia a su pretensión de ser la constructo¬ 
ra absoluta del mundo real. Como ha puesto de manifiesto 
Bulgakov, desarrollando en esto, sin duda, las intuiciones de 
padre Pavel, la creación es objeto de fe, y por tanto contiene en 
sí misma una antinomia para la razón 

« El mundo es creado por Dios. (...) Ante todo aquello que hay de 
insondable en el universo, (...) con toda su inmensidad, su ser 
no pertenece al propio mundo; le es dado. Y el mismo murmullo 
irreprimible se eleva en el corazón del hombre: tú no tienes en ti 
mismo la raíz de tu ser, tú eres creado... He aquí la intuición últi¬ 
ma de la conciencia religiosa y el axioma inicial de la fe. En lo 
más profundo de su integridad, el espíritu religioso los recibe o 
los rechaza antes de toda reflexión, de toda filosofía. Ésta no 


75 Cf. Stolp carta 6*, La contradicción , 144. «Florenskij llega con ello al 
siguiente resultado: la definición de la Verdad como Sujeto es la coincidencia de la 
realidad incondicional, que no precisa ser fundada, con la racionalidad incondicio¬ 
nal, no alcanzabte de un modo discursivo. En esta coincidencia la Verdad funda¬ 
menta al mismo tiempo la ley de identidad, basándose en una Realidad que no 
está sometida a esta ley. Pero esta coincidencia no es otra cosa que aquello que, 
en el lenguaje de la tradición cristiana, es denominado como el Acto de la crea¬ 
ción», W. Ullmann, “Wahrheit ais Subjekt. Überlegungen anláBlich Brief 2-4 in 
Florenskijs ‘Der Pfeller und die Grundíeste der Wahrheit" en MPF-1 31. 
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hace más que manifestar, enunciar las diferentes posibilidades 
que la decisión tomada implica: no proporciona más que una 
transcripción racional. (...) En la creación, se produce una meta- 
basis ais alio genos, un salto de lo Absoluto a lo relativo. Una 
explicación causal no nos sirve aquí de nada. (...) Un paso de lo 
Absoluto a lo relativo es algo inaccesible a la razón. Ésta lucha 
contra una antinomia. (...) Ciertamente, irracional o sobre-racio¬ 
nal no quiere decir contrario a la razón ni privado de sentido»» 76 . 

La creación es, por tanto y ante todo, el objeto de una per¬ 
cepción religiosa del mundo 77 . Para comprender la visión espi¬ 
ritual que la sofiología de Florenskij desarrolla, veamos cuáles 
son las características, para nuestro autor, de la percepción reli¬ 
giosa, y qué facultad, en el hombre, es capaz de llevarla a cabo. 

t. 1.1. La lógica simbólica de la unidad transcendente 

Todo el desarrollo de la reflexión de Florenskij nos ha mos¬ 
trado el carácter antinómico para la razón de las verdades de la 
fe: «el objeto único e integral de la percepción religiosa se des¬ 
compone en el dominio de la razón en elementos múltiples, 
según diversos planos, en fragmentos de la cosa santa; y no 
hay gracia en ellos» 78 . No hay gracia en los meros fragmentos 
racionales porque se trata, en la búsqueda de Florenskij, del 


76 S. Boulgakov, La lumióre sans dédin (Lausanne. Suisse 1990) 169-172. 

77 Una vez más subrayamos que esta consideración de la creación es pro¬ 
pia del pensamiento teológico-espirituai oriental «El hombre oriental sabe que el 
mundo es de Dios. No es por tanto racionalmente aterradle. El conocimiento racio¬ 
nal de las cosas no es ni mucho menos falso, pero es sóio superficial, no tiene pro¬ 
fundidad (...). Los conceptos lógicos no son falsos, pero pasan de largo ante lo 
esencial, son sólo conceptos auxiliares. Ante todo, la consideración de la cadena 
de las causas y los efectos no nos permite expresar la última palabra sobre la rela¬ 
ción entre Oios y el mundo. (...) Cuando hablamos de la relación de Dios con el 
mundo, hemos de transcender siempre de nuevo nuestros conceptos, elevarnos 
siempre sobre nuestro pensamiento. Sólo a partir de la fe, sólo a partir del dogma 
encontramos un acceso al misterio divino del mundo. Pero el dogma habla de Dios, 
no como la causa, sino como el Creador del mundo», J. Tyciak, Día Schópfungs - 
und Erlósungssicht der russlschen Pneumatoiogen, en Id., Theoíogia dar 
Anbetung: Nachgelassene Schriften (Trier 1976) 424. 

78 Stolp 321. 
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desarrollo de la gnosis neotestamentaria y patrística, del don de 
gracia del conocimiento propio de la fe. 

Un nuevo paso da nuestro autor. El movimiento contempla¬ 
tivo de la teodicea no aspira tan sólo a una consideración inter¬ 
na de los dogmas de la fe, sino a una contemplación de la uni¬ 
dad integral del mundo desde la unidad sobre-lógica de la 
Trinidad, una filosofía homoousiana, una ontología trinitaria. 
Contemplar el mundo en su integridad y en su vida unitaria, 
descubriendo la unidad profunda de todos sus aspectos y mani¬ 
festaciones, el misterio de la vida del mundo, no es algo que 
sea accesible a la lógica formal. Sólo puede hacerlo quien, 
penetrando en la diversidad lógica de los aspectos del mundo, 
descubre los nexos íntimos de todo en la vida de Dios: 

«Se trata ahora de fragmentos que no se encuentran en antino¬ 
mia evidente el uno con el otro, porque representan cosas, no 
opuestas, sino simplemente diferentes. Cada una de estas face¬ 
tas lógicas del sentimiento inmediato es bien distinta desde el 
punto de vista racional y, para la lógica, no se encuentra en 
absoluto en vinculación con las otras, porque sólo una experien¬ 
cia integral indica el lugar de cada una. El nexo de estos diferen¬ 
tes aspectos es sintético y no analítico; no es obtenido más que 
a posteriori, en forma de revelación, es decir: como un hecho de 
ia experiencia espiritual» 78 . 

Se tratará, no de una unidad lógica, que sería panteísta en 
el fondo, sino de la unidad viviente de todo en el seno del Dios 
trinitario y creador. Esta contemplación buscará, por tanto, la 
idea espiritual en el fondo de las cosas, en una unidad sintética 
en la que culmina la síntesis de la intuición discursiva. Se trata, 
pues, de una experiencia espiritual y no de una deducción 
racional; esta experiencia, «cuando es llevada a cabo, no es 
solamente un hecho, no es solamente intuitiva, es también dis¬ 
cursiva, porque el ser de esta experiencia es percibido como un 
acto creador de la Verdad Trinitaria misma. Sin embargo, ni esta 


79 StOlp 321. 
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justificación de la síntesis ni la síntesis misma pueden ser el 
objeto de una deducción racional» 80 . 

Se verá más claro este aspecto si estudiamos cómo conci¬ 
be Florenskij la facultad más alta de la razón. 

1.1.2. La facultad de la memoria 

La facultad más elevada del conocimiento es la memoria. 
Esta es la base de las reflexiones de Florenskij, que estudiamos 
en el capítulo anterior, sobre la Memoria divina como conoci¬ 
miento creador y “eternizado^ de la vida humana, conmemora¬ 
da en su seno. Desde la Memoria divina se alcanzaba el grado 
supremo de objetividad, la objetividad viviente, por cuanto en 
ella las cosas son consideradas en su realidad profunda «para 
el Otro», para Dios. En el hombre todo el proceso del conoci¬ 
miento está generado por la memoria 81 : 

«¿Qué es pues la memorisH Su definición psicológica: “la facul¬ 
tad innata de representación”, a pesar de su carácter abstracto, 
connota ya su relación esencial con el proceso del pensamien¬ 
to en general. Por otra parte, la teoría del conocimiento, por la 
noción de apercepción transcendental, con todos los actos de 
aprehensión, de reproducción y de reconocimiento que la acom¬ 
pañan, hace de la memoria la función cognitiva fundamental de 
la razón. Platón expresa la misma convicción, revistiéndola con 


80 Stolp 321 -322. Se comprende por eso la forma de pensar de Fforenskij y 
el estilo peculiar, dialéctico y no sistemático, de la exposición de sus ideas, sobre 
las que ha reflexionado conscientemente en varios escritos, cf. Lekcija ilectio, SCT- 
2 62-68; Puti i sredotocija [Caminos y puntos de encuentro], SCT-3(1) 34-39; 
Dialektika, SCT-3(1) 118-141. En sus reflexiones sobre la Sofía se encuentra la da- 
ve, quizás, de todo su estilo dialéctico «un orden de conceptos, sea el que sea, no 
es verdaderamente lógico, es siempre convencional, según el criterio de la como¬ 
didad. Loe conceptos diferentes son yuxtapuestos aquí unos a otros de un modo 
mecánico. Pero, cuando un objeto religioso es introducido en el dominio de la 
razón, es la conjunción y la que es más conveniente». Stolp 322. 

81 Florenskij desarrolló el aspecto gnoseológico de la memoria en un artícu¬ 
lo de 1913, fruto de sus lecciones de filosofía, Predelygnoseologii (Osnovnaja anit- 
nomija teorii znanii) [Los límites de la gnoseotogía. (La antinomia fundamental de 
la teoría del conocimiento)]. SCT-2 34-60, cf. sobro todo las pp. 56-60. 
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las imágenes del mito. “La Madre de las Musas”, es decir, de los 
aspectos de la creación espiritual, es “la Memoria, Mnemé' 
[Lysis, 275 d.], dice en un diálogo de juventud; el conocimiento 
es un “recuerdo, anamnesisf del mundo transcendente, declara 
en la edad adulta» 82 . 

Ontológicamente, la memoria es una actividad del alma 
creadora y espiritual; «¿Qué representa como actividad del 
alma ? La memoria es una actividad del pensamiento. Más aún: 
es la única actividad creadora inherente al pensamiento, porque 
la fantasía, como ya se sabe, no es más que una forma de 
memoria, y la previsión del futuro no es tampoco otra cosa que 
la memoria» 83 . Su función es definida, efectivamente, como la 
creación espiritual por excelencia, la que produce los símbolos; 
«la memoria es la actividad de la asimilación intelectual, es 
decir, que consiste en restablecer de una manera creativa, a 
partir de las representaciones, lo que se revela a la experiencia 
mística en la Eternidad; dicho de otro modo, la memoria crea en 
ei Tiempo los símbolos de la Eternidad» M . ¿En qué sentido? 
Primeramente, es desde el punto transcendente de la memoria 
desde donde se pueden percibir los instantes empíricos del 
tiempo precisamente como temporales, como pertenecientes al 


82 Stolp carta 7 1 , El pecado, 200. Florenskij no desarrolla tan sólo la teoría 
de la anámnesis platónica, sino que recoge los datos de otros grandes represen¬ 
tantes de la filosofía del conocimiento: «La memoria transcendental es el funda¬ 
mento del conocimiento según Kant, la memoria transcendente es su fundamento 
según Platón. Y si consideramos, siguiendo adelante, que el “transcendental" de 
Kant tiene un sentido transcendente y que el “transcendente" en Platón puede ser 
interpretado como “transcendental", la comunidad de pensamiento de los dos 
representantes más grandes de la filosofía se hace innegable. Añadamos los pun¬ 
tos de vista del más influyente de los filósofos contemporáneos, Henri Bergson, 
para ei cual “la memoria" es, una vez más, la actividad por la cual “entramos en el 
dominio del espíritu" [Matidre et mómoire, (trad. A. Bauler, St-Pót. 1911,259)], y por 
la cual el ser espiritual se vuelve consciente, es decir, sí mismo. Reconocemos 
entonces que toda la teoría del conocimiento es a fin de cuentas la de la memo¬ 
ria», Ibid., 200-201. Florenskij subraya el hecho de que, para Bergson, «el proble¬ 
ma de la personalidad está vinculado al de la memoria», Ibid., nota 345. 

83 Stolp 201. 

84 Ibid., 201. 
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Tiempo 85 , probando de este modo e! carácter sobre-empírico 
del espíritu humano: 

«Nosotros nos “acordamos" de elementos, no ciertamente psi¬ 
cológicos, sino místicos. En efecto, los elementos psicológicos 
no son tales más que por el hecho de producirse en el Tiempo, 
y porque fluyen en él sin ningún retorno. Es tan imposible “repe¬ 
tir" un elemento psicológico como reproducir el tiempo con el 
que están indisolublemente ligados: la vida de un elemento psi¬ 
cológico es sustancialmente la de un instante. Es, sin embargo, 
posible entrar en contacto de nuevo con la realidad mística ya 
experimentada, que está por encima del Tiempo, que está en la 
base de una representación ahora pasada, y que fundará otra, 
que habrá de venir, y estará emparentada con la precedente por 
la unidad del contenido místico. La memoria tiene siempre un 
sentido transcendental, no podemos menos de ver en ella nues¬ 
tra esencia sobre-temporal. Es evidente, en efecto, que si consi¬ 
deramos una cierta representación como un recuerdo, es decir 
como algo que ya ha pasado, este carácter de “pasado" nos es 
dado y nos es dado ahora, en este “presente" durante el cual 
hablamos. En otros términos, el instante pasado del Tiempo 
debe ser dado no solamente en cuanto pasado, sino también 
actualmente, en cuanto presente; es decir, que todo el Tiempo 
me es dado como una cierta “actualidad'\ y es por lo que yo mis- 


85 Florenskij escribe el Tiempo con mayúsculas para diferenciarlo del tiem¬ 
po abstracto, correspondiente a! espado eudídeo. El Tiempo es una magnitud cós¬ 
mica y real: «el Tiempo cósmico es una serie y, siéndolo, da una sucesión a todo 
aquello que tiene una serie. En otros términos, este tiempo es una organizadón 
intema, donde cada miembro está situado irremisiblemente allá donde precisa¬ 
mente se encuentra», de modo que el contenido de los fenómenos corresponde 
precisamente a su tiempo interno y real, el tiempo de la creación de Dios: «la esen¬ 
cia de un momento dado incluye también el hecho de que corresponde a tales o 
cuales fenómenos». El tiempo abstracto, sin embargo, «arranca el aspecto exterior 
del Tiempo de su estructura anatómica interna. La razón asume, dertamente, la 
forma de una serie, pero abstrae de ella su contenido. Se obtiene el esquema vacío 
e indiferente de una serie donde cada par de momentos puede efectivamente ser 
invertido». Stoip 327-328. Sobre la organiddad interna de la estructura del tiempo, 
cf. Zototoe sedente v primenenii k ras&eneniju vremeni [La sección áurea en rela¬ 
ción con la articulación del tiempo), SÓT-3(1) 469-481 En una carta a su hijo Kirill 
desde la prisión siberiana, Florenskij expone todo un tratado sobre la realidad del 
espacio-tiempo, cf. carta n° 55 desde el lager, del 4-4-1936, SCT-4 424-531. 
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mo, que contemplo todo el tiempo, que me es dado de golpe, 
estoy situado por encima del Tiempo» 86 . 

La memoria crea los símbolos de la percepción unitaria y 
transcendente del Tiempo. Por eso la memoria es “la expresión 
de la Eternidad en la lengua del Tiempo”: 

«La memoria es creación de símbolos. Situados en el pasado, 
estos símbolos, en el plano empírico, se llaman recuerdos; rela¬ 
cionados con el presente, se llaman imaginación; dispuestos en 
el futuro, se los considera como una previsión y una presciencia. 
Sin embargo, el pasado, el presente y el futuro, con el fin de dar 
lugar ahora a los símbolos del místico, han de ser ellos mismos 
experimentados juntamente, aunque como elementos "hétero- 
crónicos”, pero de un golpe, es decir sub specie aeternitatis: 
según las tres direcciones de la memoria, la actividad del pen¬ 
samiento expresa la Eternidad en la lengua del Tiempo; el acto 
de esta expresión es justamente la memoria. El sujeto sobre¬ 
temporal del conocimiento, entrando en comunicación con el 
objeto igualmente sobre-temporal, desarrolla esta comunicación 
en el Tiempo; y esto es la memoria» 87 . 

Concibiendo de este modo la memoria como creadora de 
los símbolos de la Eternidad, la visión del mundo generada des¬ 
de esta facultad no será, de ningún modo, una visión abstracta. 
La eternidad no es un tiempo vacío, sino que, de un modo con¬ 
creto, es el tiempo de la resurrección. La Sofía, en la reflexión 
de Florenskij, será precisamente un símbolo 88 precioso de la 
visión unitaria del mundo sub specie resurrectionis. 
Consideremos este aspecto. 


86 Ibid., 201-202. 

87 Ibid., 202. 

88 Para ápidlík, comprender la sofiología de los autores rusos significa cap¬ 
tar precisamente su carácter simbólico: «las nociones que los autores utilizan no 
son términos que quieren hacer comprender con precisión la realidad que evocan, 
sino más bien símbolos que introducen en un misterio que les desborda. No pue¬ 
de discutirse sobre lo que tal o cual término significan en si mismos. Es necesario 
más bien captar su aspecto ¡cónico, su transparencia», T. ápidlík, L’idóe russe, cit., 
314. 
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1.2. La visión del mundo desde la cuarta dimensión 

El tema de la Sofía es el nudo de todas las vías especula¬ 
tivas de La columna, y, podemos decir, también de toda la refle¬ 
xión de Florenskij. Aunque el tema sofiánico perdió preponde¬ 
rancia en la etapa de la antropodicea, la Sofía y el sentido de 
esta perspectiva divina sobre el mundo reaparecen en las lec¬ 
ciones sobre el espacio en las obras de arte, coronando la refle¬ 
xión sobre la cuarta dimensión, que es la temporal 89 . Esta indi¬ 
cación puede ayudarnos a comprender más a fondo la preten¬ 
sión de la visión sofiánica. 

En el capítulo El tiempo y el espacio de su obra sobre las 
artes figurativas, explica Florenskij cómo todas nuestras per¬ 
cepciones y valoraciones de la realidad están conectadas con 
el tiempo. El tiempo es como una cuarta coordenada o una 
cuarta dimensión de la realidad: 

«cualquier proceso real discurre en el tiempo y tiene su duración 
(...) En el tiempo cualquier proceso real posee infaliblemente la 
propia duración, que sea grande o pequeña no tiene importan¬ 
cia. Pero existe infaliblemente: es el espesor según la cuarta 
coordenada, según el tiempo, y un objeto solamente tridimen¬ 
sional, es decir, de duración cero, de espesor nulo respecto al 
tiempo, es una abstracción, y en modo alguno puede ser consi¬ 
derado parte de la realidad» 90 . 

Una imagen real y plena de la realidad sería aquélla que 
fuese capaz de representarla en la integridad de sus momentos 
temporales, en el desarrollo cumplido de su propia evolución 
vital en el tiempo. Para hacer comprender esta idea, Florenskij 
utiliza un ejemplo: si faltase la percepción de la tercera dimen¬ 
sión, no sería posible relacionar lógicamente los trozos de 
diversas secciones de un árbol, de modo que, con la sola ima¬ 
ginación o el cálculo, se pudiera llegar a la conclusión de que 


89 Cf. L. Zák, “II mistero del tempo come 'quarta dimensione’ in Pavel A. 
Florenskij", Filosofía e teología 1 (2000) 49-64. 

90 Lo spazio e il tempo nell'arte, cit, 135-136. 
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las secciones pertenecen a un solo organismo: «no existe nin¬ 
gún paso directo desde la imagen de la sección de un objeto a 
la imagen del objeto entero» 91 . Para representarse el objeto en 
su integridad, el hombre bidimensional debería percibir la ima¬ 
gen del árbol en una intuición tridimensional. Lo mismo sucede 
en el caso de nuestra percepción, que es tridimensional: si qui¬ 
siese plasmar en una imagen la realidad viviente de un objeto, 
y no simplemente cortarla fotográficamente en un instante ais¬ 
lado e independiente del curso de su tiempo real, debería per¬ 
cibir la imagen del objeto desde la cuarta dimensión, desde el 
fin del proceso vital. ¿Cómo hacerlo? Buscando el momento de 
un proceso que represente el akmé, la concentración simbólica 
de todo el decurso en el tiempo, la entelequia o idea manifesta¬ 
da de una realidad. Para entenderlo, desde la cuarta dimensión: 
«el huevo, el capullo, la larva y, en fin, la mariposa que vuela no 
son cuatro imágenes diversas, sino una sola imagen con cuatro 
líneas temporales», unificadas en la cuarta coordenada: «la 
mariposa es la entelequia de las otras criaturas, su alma que se 
revela abiertamente» 92 . El momento de floración de un proceso 
representa todo el proceso, se convierte en su símbolo, que uni¬ 
fica en sí mismo las diversas imágenes y estados a lo largo del 
tiempo. Precisamente por eso, una representación artística ple¬ 
namente fiel a la realidad, que es siempre temporal, no puede 
ser más que, en uno u otro grado, de carácter simbólico. 

Es posible que los árboles singulares impidan ver el bos¬ 
que. Pero, para ver el bosque, y en los árboles sus manifesta¬ 
ciones, es necesario poseer una imagen ideal de su realidad, 
que va más allá de los elementos singulares, es necesario ver 
el bosque en los siglos, en la imagen simbólica, por ejemplo, de 
un elfo 93 . La imagen del árbol puede aplicarse a la humanidad 
entera: existen símbolos-realidades que unifican una serie tem¬ 
poral, en primer lugar el árbol genealógico, o la propia estirpe, 


91 Ibid., 139. 

92 Ibid., 143. 

93 Cf. Ibid., 149. 
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que es un organismo único y posee una única imagen. 
Avanzando, 

«de la estirpe como imagen entera a cuatro dimensiones es ya 
relativamente más fácil el paso, al menos mental, a la tribu, al 
pueblo, al Estado, a la raza y, en fin, a la humanidad entera, cuya 
unidad concreta fue comprendida y sentida por Augusto Comte 
en una experiencia casi mística, contra la impronta racionalista 
de su pensamiento. Todos estos entes, extendiéndose en las 
cuatro dimensiones, poseen cada uno una propia forma, rasgos 
unitarios, y se revelan como genios o ángeles custodios de la tri¬ 
bu, del pueblo, del Estado, de la raza y de toda la humanidad» 94 . 

La Sofía es precisamente la imagen, desde la cuarta 
dimensión, de la integridad de la creación en su desarrollo tem¬ 
poral, una visión que permite relacionar la multiplicidad de los 
tiempos, de las generaciones y de los espacios entre sí, refi¬ 
riéndolos a la vida de una única y multiforme creación integral: 

«La Idea Viva de la criatura total es la Iglesia Anunciada, o la 
Sofía, la Sabiduría Divina en la criatura. Esta divina Imagen 
Primigenia, Forma de todo el ser creado, lleva a cumplimiento la 
serie de imágenes descritas, imágenes que surgen con el des¬ 
puntar de aquellas más generales y al mismo tiempo más ple¬ 
nas, más concretas y ricas de contenido. En la pintura de iconos 
esta Gran Criatura, esta eterna pureza imperecedera, esta inte¬ 
gridad y castidad de la Primera Imagen del Mundo Divino, que 
se expresa completamente en el Corazón del Mundo, es la 
Madre de Dios, y se presenta bajo el aspecto de una figura real 
femenina con las alas flamantes» 95 . 


94 Ibid., 153. «Augusto Comte define el conjunto de la humanidad como un 
organismo unitario, el Gran Criatura, o Granó Étre, y la representa en la Imagen 
simbólica de la Virgen. Pero, evidentemente, él mismo no entendía sus propias 
intuiciones en sentido literal, y por eso disolvió la concreción de la imagen de la 
humanidad en una lejanía indefinida, sin tener en cuenta la posibilidad de la visión. 
Sólo más tarde, cuando Comte se encontró en un de estado desorden espirtiual 
que le llevó a liberarse de las cadenas del racionalismo francés, vertió en su culto 
de Clotilde de Vaux la concreción de aquellas representaciones», Ibid., 153. 

95 Ibid., 153. 
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La visión sofiánica es, por tanto, la visión de la integridad 
de la creación desde su entelequia concreta 96 . En la aplicación 
de este principio a la visión del hombre singular Florenskij des¬ 
arrolla una intuición maravillosa, a la que llega preguntándose 
cuál sería el retrato más fiel de un rostro humano, planteando la 
posibilidad de un verdadero retrato biográfico : 

«En el retrato, la persona posee necesariamente una cierta pro¬ 
fundidad temporal, una amplificación temporal de los movimien¬ 
tos interiores. El retrato abraza la personalidad en su dinámica, 
dinámica que, por ia relativa lentitud de su cambio, es conside¬ 
rada en este caso estáticamente. No obstante, la dinámica de la 
personalidad pertenece a un cierto proceso uniforme y no debe, 
por tanto, ser tomada de un modo estacionario en relación con 
toda la vida de una persona. Brevemente, en la personalidad 
existe una dinámica de su dinámica, y, por consiguiente, más 
allá del arco fiel a sí mismo del diagrama formado por sus movi¬ 
mientos repetidos, existe una trayectoria general según la cual 
aquel mismo arco varía y se reforma. Existe un recorrido gene¬ 
ral de crecimiento interior de la entera personalidad, que puede 
ser examinado como un todo conectado en el tiempo, del mismo 
modo que la corriente de un río coexiste con las olas particula¬ 
res que lo atraviesan. El retrato, considerado en esta óptica, tie¬ 
ne como función abarcar y expresar la forma típica de una ola 
singular, que cambia poco respecto a un breve intervalo biográ¬ 
fico. Existe, sin embargo, la entera biografía, así que una tarea 
extremamente significativa para el retratista sería la representa- 


95 En un sentido escatológico, era precisamente ósta la intención del gran 
pionero de la sofilogía rusa, Vladimir Solov'év, como pone de manifiesto T. ápidlík: 
«Ver el mundo “hacia donde tiende", es transferir la visión de lo que es ahora hacia 
aquello en lo que ha de convertirse en el día del Señor (...) [V. Soloviev] enseña 
magistraimente el aspecto contemplativo de la escatología cristiana. Brevemente, 
su pensamiento podría resumirse de este modo: todo aquello que cae bajo nues¬ 
tros ojos no puede ser apreciado definitivamente según las leyes “estáticas" y abs¬ 
tractas. Hay que descubrir el sentido de cada suceso, de cada cosa, de cada pen¬ 
samiento y de cada sentimiento en la perspectiva “dinámica", es decir, contemplar 
la realidad prsente como aquello que prepara al hombre para el último fin de la 
vida, que es el encuentro final con Jesucristo», T. Spidlík, La spiritualitó de l’Orient 
chrótien , vol. 2 , La priére, cit., 178-179. 
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ción de la personalidad en el interior de esta corriente suya 
general» 97 . 

El retratista que quisiese abrazar en su obra el movimiento 
general de una vida habría de acudir, señala Florenskij, «al uso 
de procedimientos iconográficos y a la asimilación de aquella 
capacidad de ver las cosas propia del pintor de iconos» 98 . El 
retrato biográfico tendría la tarea de representar la unidad 
sobretemporal de la personalidad. Se trataría, nada menos, que 
de un retrato según la resurrección: 


97 Lo spazio e il tempo nell’arte, cit, 187- 1 88. 

98 En efecto, «en la medida en que se realiza la síntesis biográfica, la repre¬ 
sentación ha de distanciarse particularmente de la identificación anatómica, por¬ 
que la representación no pretende ya transmitir un cierto sector, tomado separada¬ 
mente, de la vida de una persona dada, sino el recorrido coherente de todo su des¬ 
arrollo. Una representación de este tipo se refiere inmediatamente sea a la infan¬ 
cia que a (a juventud, a la edad madura y a la vejez del rostro que representa; y, 
refiriéndose a todas las edades en su conjunto, evidentemente no puede, y no 
debe, ofrecer una imagen separada de un período particular cualquiera de la bio¬ 
grafía. Representando la persona en su totalidad temporal, esta representación no 
es, por esto mismo, compatible con ningún momento, tomado aisladamente, de 
esta totalidad. La representación irradia los momentos particulares que brillan en 
ella (...). Y cada uno de los momentos encuentra su puesto propio en esta totali¬ 
dad, y deja en ella su propia impronta, pera no puede arrancarse a sí mismo de la 
totalidad, porque él, el momento singular integrado, se asemeja a la totalidad, pero 
la totalidad no se asemeja a él. En esta representación se puede advertir y reco¬ 
nocer cualquier manifestación profunda de una personalidad dada, en todas sus 
edades y niveles de crecimiento, pero el esuferzo por identificarla con un aspecto 
particular revelaría una incomprensión total de la finalidad misma de la represen¬ 
tación. Este rostro no es ni joven ni viejo, y no está representado en ninguna de 
sus emociones particulares, pero no es tampoco, obviamente, algo intermedio. No 
es una abstracción genérica de todos los estados, sino una unidad concreta y visi¬ 
ble de todos ellos, es decir, la fisionomía espiritual de una personalidad dada, su 
Idea en sentido platónico, o entelequia. En esta representación el hombre se ase¬ 
meja a sí mismo más de cuanto se manifiesta empíricamente en tiempos diversos; 
es más él mismo que el sí mismo que representa externamente, es la mariposa 
que ha abandonado el capullo, y que quizá vivirá sólo algunos días, es la entele¬ 
quia de aquella criatura, que ha vivido durante meses en el aspecto de una larva. 
Entre la mariposa y la larva no se da ninguna semejanza (...). En la mariposa todo 
es nuevo, cada uno de los órganos, cada uno de los tejidos. Y. no obstante, la mari¬ 
posa es el semblante auténtico, el alma secreta, la entelequia de la larva, y en la 
mariposa la larva se asemeja a sí misma incomparablemente más de lo que lo 
hace en su propia apariencia de gusano», ibid., 188 - 189 . 
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«En el plano ontológico, esta imagen tiene la semblanza del 
cuerpo resucitado, en el cual todo cuanto ha habido de profun¬ 
do y de fuerte en las edades particulares se encuentra impreso 
como en una síntesis viviente, no de un modo individual, sino en 
una unidad totalizante. En ella está todo el hombre, toda su vida, 
preciosa en cada uno de sus instantes. Por tanto,, el nivel de sín¬ 
tesis examinado podría ser definido ecmo: retrato según la resu¬ 
rrección »". 

Una visión de este tipo sería una profecía visita, un antici¬ 
po artístico de aquello que, como vimos, el santo adelantaba en 
su propia existencia: 


«Un retrato de este tipo podría obtener su plena expresión sola¬ 
mente en el caso de que se cumpliese la profecía: “ahora conoz¬ 
co parcialmente, entonces conoceré perfectamente, como soy 
conocido" (1 Cor 13,12); mientras que ahora, en el estado actual 
del mundo, un retrato de este tipo es posible como una profecía, 
como una profecía en dos sentidos. En primer lugar, en el pen¬ 
samiento del artista, como un presentimiento particular o como 
una revelación que se acerca a una condición integral. En 
segundo lugar, en la vida, con el mismo transferirse del rostro 
representado a su condición futura. En el primer caso el artista 
ve el futuro como presente, en el segundo, aquello que repre¬ 
senta vive en el presente como si estuviese en el futuro. El artis¬ 
ta da un semblante a cosas invisibles, y el retrato que es repre¬ 
sentado por él, según la palabra de algunos monjes, "habiendo 
alcanzado la absoluta ausencia de pasiones, ha resucitado ya 
en esta vida, hasta la resurrección universal". De este modo, el 
hombre real puede, sin embargo, ser representado desde el 
punto de vista de la eternidad, gracias a una revelación artísti¬ 
ca, y viceversa, el artista que pinte de un modo naturalista pue¬ 
de, hasta un cierto punto, llevado por la fuerza del rostro que 
está representando, mostrar sobre él un vislumbre de eternidad. 
Este aspecto de eternidad se expresa en una medida total en el 
arte, sin el menor impedimento, cuando se entrecruzan las dos 


99 Ibid., 109. 



664 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


vías de la eternidad, el camino del conocimiento y el camino de 
la vida, en otras palabras, cuando un santo artista pinta una per¬ 
sonalidad santa. Esto sucede específica y típicamente en el ico¬ 
no» 100 . 

La profecía de la resurrección que el artista quisiera plas¬ 
mar en su retrato es precisamente la que, para Florenskij, 
expresa en el lenguaje simbólicamente el tema de la Sofía. 
¿Cuál es el contenido de su visión? 


2. Las rafees eternas contempladas en la visión sofiánlca: 

El punto de partida de la visión es un hecho espiritual con¬ 
creto, que ya hemos estudiado: es la percepción, por parte del 
asceta, de las “raíces eternas del universo creado”, por medio 
de las cuales el mundo tiene una morada en Dios. Ahora bien, 
¿qué significa percibir lo eterno como tal? 

2.1. La cumbre de la deupía (pvou<ri 

Para el conocimiento, ver lo eterno en las cosas significa 
«ver las cosas en su necesidad interna, verlas en su sentido, en 
la razón de su existencia. Percibiendo el valor absoluto de las 
criaturas, el santo asceta ve la razón de su ser objetivo, su 
Aórog» 101 . Esta afirmación de Florenskij nos pone en la pista 
del verdadero sentido de su teología sofiánica: se trata de un 
grandioso desarrollo, dentro del contexto específico de la tradi¬ 
ción espiritual rusa, y teniendo en cuenta las perspectivas de la 
filosofía y la ciencia contemporáneas, de ese aspecto de la con¬ 
templación como actividad de la ascesis a la que los padres die¬ 
ron el nombre de ítewpía ipixnxií 102 . La “razón del ser objetivo” 


100 Ibid., 189-190. 

101 stolp 323. 

102 Sobre este aspecto de la tradición espiritual del Oriente cristiano, cf. T. 
ápidlík, La spiritualltó de roríent chrétien, vol. 2, La priérg, tít., 197ss; J. Lemaitre, 
voz “Contemplation" en DS 2,2, sobre la contemplación natural, cois. 1806-1027, 
con bibliogafía. Para Lemaitre el autor de la antigüedad que mejor ha comprendí- 
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de la que habla Florenskij no es otra cosa que el fleoieXife Xó- 
70 $, el “logos que tiende a Dios”, que configura la visión espiri¬ 
tual como búsqueda en el fondo de las cosas, con la ayuda de 
la theoría superior, de la tendencia de una realidad dada a su 
entelequia, a su finalidad desde Dios 103 . 

La visión espiritual, en Florenskij, busca captar el rostro de 
las cosas, su idea manifestada 104 . El esfuerzo sofiánico irá más 
allá: buscará la ontología, desde la experiencia religiosa, del 


do y desarrollado este grado de contemplación, conviertiéndola en pieza clave de 
su visión del mundo, es Máximo el Confesor: la contemplación natural «es en él 
una pieza esencial de la sabiduría y de la Weltanschauung cristiana. Lo que 
Evagrio dice en una línea ( Pract . 1.1): el cristianismo se compone de la práctica, de 
la física y de la teología. Máximo lo desarrolla de todos los modos posibles», DS, 
2,2, col. 1817. 

103 «Si la contemplación cristiana no es la "ciencia simple", si no es la cap¬ 
tación del logos filosófico, ¿cómo hemos de determinar su objeto? Las "razones 
seminales" de los estoicos, la definición de Aristóteles, la idea de Platón, expresan 
todavía la “superficie" de la verdadera realidad, porque ésta, en su corazón, tiende 
a Dios, no es comprensible fuera de su relación con la Providencia. El verdadero 
logos de las cosas es. pues, un flcoreXrjc Xó-yog, el logos que “tiende a Dios", 
“aquello hacia lo cual tienden las razones’ de los seres», T. Spidlík, La spirítualitó 
de l'Orient chrótien, vol. 2, La priére, dt., 137. Para Máximo el Confesor, el logos 
de las cosas, que ha de captar la contemplación natural, es, al mismo tiempo, el 
sentido espiritual de la Escritura, el sentido pneumatológico de las cosas creadas 
y la dimensión más profunda del mismo espíritu humano, cf. Ad Thai, q. 32, PG 90, 
372bc. Sobre la contemplación natural en Máximo cf. J.-C. Larchet, La divinisation 
de l'homme selon saint Máxime le Confésseur( Paris 1996) 488-493. 

104 Basten estas citaciones de Ikonostas-. «es más bien imaginario este mun¬ 
do nuestro para aquellos que se han dado la vuelta sobre sí mismos, que han 
invertido su posición, llegando al centro espiritual del mundo, que es más auténti¬ 
camente real que ellos mismos. Sí, el mundo espiritual es real en su esencia, no 
es algo completamente diverso de la realidad de nuestro mundo, porque única es 
la misericordiosa creación de Dios: es el mismo ser, que puede ser contemplado 
desde la otra vertiente por aquellos que han pasado al otro lado. Es decir, los ros¬ 
tros y los aspectos espirituales de las cosas son visibles para aquellos que han 
manifestado en sí mismos su rostro primigenio, la imagen de Dios, o bien, en grie¬ 
go, la «fea: la idea misma, iluminándose, ve la idea del Ser, a sí misma, y, a través 
de sí misma, que revela el mundo, ve este mundo nuestro como idea del mundo 
superior», Ikonostas, dt., 45-46; «Esta visión es más objetiva que las objetividades 
terrestres, más sustancial y real que ellas; és el punto de apoyo de la obra terres¬ 
tre, el cristal en torno al cual y según sus leyes, siguiendo su modelo, se irá cris¬ 
talizando la experiencia terrena, que se transforma enteramente, en su misma 
estructura, en un símbolo del mundo espiritual», 52. 
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fondo de la realidad que se ha manifestado en el rostro del ser, 
hasta captar la unidad de todo lo creado en el proyecto y bajo 
la mirada de Dios 105 . Florenskij expone, en un pasaje admirable, 
difícil por su gran densidad teológica, el significado ontológico 
de las razones eternas de las criaturas, desde el punto de vista 
de la creación y desde el punto de vista de Dios. ¿Qué es la 
razón de las cosas para la criatura?: 

«Dado que la razón secundaria, derivada, no se concibe como 
existente y actual sino en la medida en que está enraizada en la 
Razón Absoluta, en cuanto se nutre de la luz de la Verdad, la 
razón de las cosas, desde el punto de vista de la criatura, es el 
acto por el cual la criatura renuncia a su aseidad, sale de sí mis¬ 
ma, y por el cual encuentra en Dios su fundamento, donde todo 
su ser se consuma. En otros términos, la razón de una cosa es, 


105 Este esfuerzo está ya indicado en la teología de Santo Tomás, quien, tra¬ 
tando de la cuestión de las ideas en Dios, escribe: «Cum omnia, quae facía sunt a 
Deo, sint in ipso ut ¡ntellecta, sequitur quod omnia in ipso sunt ipsa vita divina», De 
Vertíate, 1,18,4; y In Joh. l, 2: «Res enim dupliciter consideran possunt, secundum 
scilicet quod sunt in seipsis, et secundum quod sunt in Verbo. (...) In Deo autem 
suum intelligere est sua vita et sua essentia: et ideo quidquid est in Deo, non solum 
vivit, sed est ipsa vita, quia quidquid est in Deo, est sua essentia. Unde creatura In 
Deo est creatrix essentia. Si ergo considerentur res secundum quod in Verbo sunt, 
vita sunt». En Santo Tomás estén presentes las raíces de una auténtica sofiologfa, 
como pone de manifiesto Louis Bouyer comentando el pasaje del De Vertíate, cf. 

L. Bouyer, Sophia ou le Monde en Dieu (Paris 1994) 126-132: «En este tratado por 
excelencia, puede decirse que Santo Tomás no hace más que elucidar uno de los 
puntos más misteriosos de la revelación, en una línea que, se reconoce bien pron¬ 
to, atraviesa toda ia patrística, pero no emerge verdaderamente más que en este 
tratado, extrañamente olvidado por los comentadores modernos», 127. Para Lot- 
Borodine, sin embargo, la misma ontología y gnoseología tomistas han impedido 
el desarrollo de un camino sapiencial para acceder a las ideas en Dios: «Con 
Santo Tomás, filósofo tanto como teólogo, la separación llevada a cabo entre 
sobrenaturaleza y naturaleza, cuya esencia es definida por primera vez, permite 
desmostrar los rodajes que hacen funcionar al hombre concreto. Para el Aquinate, 
este hombre, inferior al último de los espíritus puros, as un compuesto permanen¬ 
te de: materia, cuerpo viviente, y de forma o alma, principio de actualización que 
confiere la substancialidad. La inteligencia humana, dirigida hacia lo sensible, no 
conoce más que por medio de las res (Aristóteles), no percibe más que por lo visi¬ 
ble. No posee, por tanto, ninguna visión, ni siquiera mediata, de las Ideas en Dios», 

M. Lot-Borodine, La Dóil¡catión de l'homme selon la doctrine des Péres Grecs 
(Paris 1970) 194. 
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desde el punto de vista de la criatura, el amor de Dios y la visión 
de Dios que de él resulta, una idea particular de Dios; a saber: 
una representación relativa del Absoluto»' 06 . 

La razón, el logos de una realidad, en la medida en que “se 
nutre de la luz de la Verdad”, es el dinamismo de la identidad 
viviente, el acto de la salida de sí como fundamento de su rea¬ 
lidad y su plenitud. Si el conocimiento “subsistente” parte de la 
Verdad y es manifestado a la criatura en el amor, desde la cria¬ 
tura, es el amor como autorrenuncia el que indica la vía hacia 
la Verdad, hacia la visión de Dios. La representación relativa del 
Absoluto es la “idea” relativa a Dios concebida en el amor. 

Veamos ahora el mismo fundamento ideal de la realidad 
desde el lado de Dios: no será otra cosa que el mismo proyec¬ 
to creador divino, la kénosis de Dios en el amor creador 107 : 

«Desde el punto de vista del ser divino, la razón de una cosa es 
la representación absoluta de lo relativo, la idea que tiene Dios 
de una cosa particular, el acto por el cual Dios, por medio de una 
humillación indecible ( auto-kénosis ) de su “cualidad" infinita y 
absoluta, con el contenido divino de su pensamiento divino, tie¬ 
ne la bondad de pensar lo finito y lo limitado, introduce el semi- 
ser indigente de la criatura en la plenitud de ser de las profundi¬ 
dades Trinitarias y le concede ser por sí mismo y determinarse 
a sí mismo; es decir, que pone a al criatura como en pie de igual¬ 
dad con Él mismo. Desde el punto de vista de Dios, la razón de 
lo creado es el amor humillado de Dios hacia lo creado» 100 . 

La razón profunda de las cosas es, pues, el amor de la 
criatura y el amor kenótico de Dios que abre espacio a la cria¬ 
tura en el seno de su relacionalidad trinitaria, hasta tal punto 
que esa criatura-mónada se convierte en una “cuarta" hipósta- 


106 Stolp 323. 

107 Sobre el misterio del amor humillado en la kénosis serón siempre un pun¬ 
to de referencia obligado las páginas de S. Bulgakov sobre la kénosis del Espirito 
en S. Bulgakov, II Paráclito (Bologna 1987) especialmente las pp. 583-585. 

108 Stolp 323. 
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sis (bien entendido, en cuanto divinizada 100 , es decir, en la gra¬ 
cia de su destino a la inhabitación eterna en la misma vida tri¬ 
nitaria): 

«Por un acto indescriptible (donde el abajamiento inconcebible 
del amor divino y la audacia incomprensible del amor de la cria¬ 
tura se reúnen y cooperan), entrando en la vida de la Trinidad 
divina que está por encima de todo orden (porque la cifra “3” no 
tiene orden), este amor-idea-mónada, este cuarto elemento 
hipostático suscita con relación a sí mismo una distinción ordi¬ 
nal, kata taxin, de las Hipóstasis de la Santísima Trinidad, que 
condesciende por bondad a que una tal correlación sea estable¬ 
cida entre Ella misma y su propia criatura, y a que ésta La deter¬ 
mine en consecuencia; así la Trinidad “se despoja” o “se vacía” 
de sus atributos absolutos. Permaneciendo todopoderoso, Dios 
se relaciona con su propia criatura como si no lo fuera: no cons¬ 
triñe a la criatura, la convence ; no impone, solicita. Perma 
neciendo “uno” en ellas mismas, las Hipóstasis se hacen "otro” 
con relación a la criatura. Esto se revela bajo la forma de la acti¬ 
vidad providencial en cada vida individual así como, y sobre 
todo, en los tres Testamentos sucesivos con el conjunto del 
mundo. Dicho de otro modo, estos tres Testamentos, que se des¬ 
cubren en prefiguración y de modo preparatorio en la vida per¬ 
sonal de la mónada de una manera ontogenética, se repiten 
integralmente en la historia de toda la creación de una manera 
filogenética», 110 . 


109 Padre Pavel utiliza el adjetivo de “cuarta" hipóstasis para hablar de la cre¬ 
ación divinizada en un sentido simbólico. Las declaraciones de padre Pavel sobre 
la necesidad metafísica de la triadicidad de las Hipóstasis divinas pueen aclarar¬ 
nos el sentido de esta extraña y ambigua expresión: en la Trinidad «puede haber 
más de tres hipóstasis, si éstas [las Hipóstasis trinitarias] reciben otras nuevas en 
el seno de la vida Trinitaria. Sin embargo, estas nuevas hipóstasis no son ya unos 
miembros sobre los que reposa el Sujeto de la Verdad; tampoco son ya necesarias 
interiormente a su absoluto. Son hipóstasis contingentes, que pueden estar y que 
pueden no estar en el Sujeto de la Verdad. Así, no se puede, hablando con propie¬ 
dad, llamarlas hipóstasis; es mejor designarlas con el término de personas deifica¬ 
das, etc.», Stolp 50. 

110 Cf. Stolp 323-324. 
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La razón de la realidad es un “acto indescriptible”, una 
identidad viviente, la unidad real, por el amor mutuo, de Dios y 
de la criatura. Le importa a Florenskij poner de manifiesto que 
se trata precisamente de Dios y del mundo en su unidad real y 
concreta, fruto del amor, y no de una especulación teórica 
sobre el abismo divino 111 . Se trata de una percepción religiosa 
de la unidad concreta de Dios con la creación, y, por tanto, de 
la unidad religiosa de la misma creación. El amor fundador de 
la unidad concreta, la Alianza que llama al ser, ésta es la clave 
de la «mónada»*, o de la unidad kenótica en la que se funda el 
ser concreto. En definitiva, se trata de la lógica trinitaria del 
amor vista en la unidad de gracia de Dios y la criatura (ésta es 
la “mónada” o la unidad concreta), contemplada desde su reali¬ 
zación plena en Dios: ontológicamente, es una “ontología de la 
gracia”, de la unidad escatológica. 

2.2. La lógica de la unidad trinitaria en la criatura 

Florenskij expone en primer lugar la lógica de la unidad, 
sintetizando de un modo admirable todo el dinamismo trinitario 
desarrollado en las demás cartas de La columna respecto a la 
fundación de la persona en el amor sacrificial y glorificador. 
Ahora se trata de la Persona eclesial 112 en su conjunto y en su 
fundamento trinitario: 


111 «Perdóname estas pinceladas y estos escalpelos groseros y odiosos con 
los que me vea obligado a “preparar'' unas fibras muy delicadas del alma. Sobre 
todo, no creas que mis palabras frías procedan de la especulación metafísica, de 
una especie de "gnosticismo’’. No representan más que unos pobres esquemas 
aplicados a lo que el alma experimenta. La mónda de la que hablo no es una subs¬ 
tancia metafísica, dada por una definición lógica; es el hecho de una experiencia 
viviente. Es un dato religioso, determinado, no a priori, sino a posteriori, no por el 
orgullo de una construcción, sino por la humildad de la aceptación. Es verdad que 
me veo forzado a utilizar una terminología metafísica, pero estos términos no tie¬ 
nen en mi discurso un sentido rigurosamente técnico; son convencionales, o, más 
bien, simbólicos; son como unos colares con los que se pinta unos sentimientos 
vividos», Ibid., 324. 

112 «Kant ha tenido el mérito de mostrar que “la unidad de apercepción", no 
es un simple dato, sino que es una unidad sintética, es decir, que ha de ser esta¬ 
blecida. La integridad de la persona empírica es también una integridad viviente, 
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«Digo, por tanto, una “mónada”, a saber: una cierta unidad real. 
Lógicamente y metafísicamente, en cuanto tal, debería ser 
opuesta a las otras mónadas, debería excluirlas de la esfera de 
su yo; porque entonces, habiendo perdido su singularidad, 
habría sido asumida por las otras mónadas para fundirse con 
ellas en una unidad indistinta, en un mismo elemento. Pero, en 
los estados espirituales de los que se trata en esta cuestión, 
nada pierde su individualidad. Todas las cosas son percibidas 
como estando interior y orgánicamente ligadas, como estando 
soldadas entre sí por el libre acto de la renuncia a sí mismo, 
como siendo un ser íntimamente uno e integral; brevemente, se 
presentan todas como un ser plurí-único. Todo es uni-substan - 
cial y todo es hétero-hipostático. No es una unidad simplemen¬ 
te dada, elemental, táctica, la que hace de esa pluralidad un 
todo homogéneo, es la unidad realizada por un acto eterno, el 
equilibrio motor de las hipóstasis, comparable al equilibrio móvil 
de la energía que se establece entre cuerpos que emitiesen 
radiación y que intercambiasen constantemente su energía, es 
un movimiento inmóvil y un reposo en movimiento. El amor “ago¬ 
ta” eternamente cada mónada y la “glorifica” eternamente; hace 
salir a la mónada de sí misma y la instituye en él y para él. El 
amor arrebata siempre para siempre donar, mortifica sin cesar 
para vivificar eternamente. La unidad en el amor es lo que libe¬ 
ra a la mónada de un estado de pura potencialidad, es decir, del 
sueño y del vacío espirituales, donde permanece en un estado 
informe y caótico, y lo que le confiere realidad, actualidad, vida, 
el estado de vigilia. El yo puramente subjetivo, alienado y ciego 
de la mónada, para el tú de otra mónada, se despoja, y, por este 
tú, se vuelve puramente objetivo, es decir, demostrado. 
Percibido por una tercera mónada, en la medida en que se 
demuestra por medio de la segunda, el yo de la primera se 
encuentra a sí mismo en ese él de la tercera, en tanto que 
demostrado; es decir, que culmina el proceso de la prueba de sí 


elaborada por “el arte de las artes", no viene simplemente dada. Sin embargo, bajo 
un ángulo diverso, la “unidad de apercepción" es la del mundo entero. La integri¬ 
dad de la persona es la de toda la creación. Pero esta experiencia, y esta creación, 
son concebidas como algo organizado, como un organismo. Aquí, la gnoseología 
y la metafísica se acercan a la doctrina paulina de la Iglesia en cuanto organismo 
del que cada persona distinta es un miembro», Stoip nota 570. 



CAR 10 o - LA ANTINOMIA ASCÉTICA {2) 


671 


mismo y llega a ser “ para sf (dija sebja), recibiendo al mismo 
tiempo su u en cuanto a sr (o sebe), porque el yo probado repre¬ 
senta un “ para el otrtf (dija drugogo) que el “en cuanto a sí per¬ 
cibe objetivamente. De un estado de identidad consigo mismo, 
desnudo y vacío, “¡Yo!”, la mónada pasa a ser un acto lleno de 
contenido, que religa sintéticamente un yo con un yo (yo = yo); 
es decir, que llega a ser un órgano del Ser uno» 113 . 

Se trata de la vida personal-universal dada a luz y acogida 
en la eterna relacionalidad trinitaria divina: 

«El amor de Dios que fluye en este Ser: tal es el acto creador 
por el cual éste recibe, en primer lugar, la vida ; después, la uni¬ 
dad, finalmente, el ser. Siendo, no un hecho, sino un acto, la uni¬ 
dad es la derivada mística de la vida; mientras que el ser es la 
derivada de la unidad. El ser verdadero es una relación substan¬ 
cial con otro, un movimiento fuera de sí mismo, produciendo la 
unidad tanto como procediendo de la unidad del ser. Cada 
mónada no existe, sin embargo, más que en la medida en que 
admite el amor divino, “porque es por Él (en Dios) por lo que vivi¬ 
mos, por lo que nos movemos y por lo que somos (Hch 17, 
28)"» 114 . 

2.3. La Sofía, símbolo de la Memoria divina 

Tras la descripción de la lógica de la unidad en el amor, 
Florenskij expresa sintéticamente, esta vez en lenguaje bíblico, 
la ontología del símbolo viviente de la unidad de la creación: la 
Sofía. La Sabiduría de Dios es «la Gran Raíz del conjunto de lo 
creado (cf. pasa he ktisis, Rom 8, 22, es decir, la creación inte¬ 
gral y no solamente toda la creación), por la cual éste se sumer¬ 
ge en la vida intra-trinitaria y por la cual recibe la vida eterna de 
la Fuente única de la Vida; la Sofía es la esencia original de lo 
creado, el amor creador de Dios, “que ha sido derramado en 
nuestros corazones por el Espíritu Santo que se nos ha dado" 


113 Stolp 324-325. 

114 Ibid., 325-326. 
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(Rom 5, 5)» 115 . Es la creación integral sumergida en la vida 
intratrinitaria. Se trata, en definitiva, del “corazón”, del núcleo 
espiritual de la creación como realidad integral: del mismo 
modo que la persona tiene su centro en el corazón, la Persona 
total, el mundo como criatura, posee también un centro vivien¬ 
te capaz, decía Florenskij en la carta anterior, de responder al 
amor. Es el amor el que funda la consistencia última del ser: 

«Por eso su yo auténtico divinizado, su “corazón” es justamen¬ 
te el amor de Dios, del mismo modo que la Esencia de la 
Divinidad es el Amor Intratrinitario. El todo no existe verdadera¬ 
mente más que en la medida en que entra en comunión con la 
Divinidad-Amor, la Fuente del ser y de la verdad. Si lo creado 
se aparta de su raíz, llega inevitablemente la muerte: “El que 
me encuentra, dice la Sabiduría misma, ha encontrado la vida, 
y obtendrá la buena voluntad del Señor; pero el que peca con¬ 
tra mí hiere su alma: todos los que me odian aman la muertet' 
(Prov 8, 35-36)*» 116 . 

La Sofía es, en definitiva, el principio agápico, la Memoria 
divina 117 , la relacionalidad trinitaria, la vida objetiva de Dios, de 


115 lbid.,326. 

116 Stolp 326. 

117 «Uno de los puntos principales de esta visión sofiánica es precisamente 
la Memoria, la dimensión anamnótica de la vida. Pero también esta dimensión es 
elaborada por estos autores precisamente por la necesidad de afirmar el principio 
vital teológicamente definido como agápico. El principio hipostático-personal de 
Dos es aquel principio de la libertad y de la creatividad que realiza de hecho la 
posibilidad de la historia, de la evolución, de la esperanza. El principio de las hipós- 
tasis, que teológicamente es indisoluble del principio del amor, es el ámbito en el 
que se sitúa la Memoria, la Anámnesis. De este modo, elaborando el concepto de 
la Memoria, estos autores quieren afirmar simplemente el alma viviente y personal 
de la historia, de los eventos, la dimensión misteriosa, pero viva, de los fenómenos 
y de todo el cosmos», M.l. Rupnik, "La Sofia come memoria creativa da Solov’év a 
Tarkovstój’' en Centro Aletti (ed.), Dalia Sofía al New Age (Roma 1995) 73. 
Numerosos artfculos sobre la importancia de la memoria en la vida psíquica y en 
la espiritualidad, con estudios bíblicos y litúrgicos, en Aa.Vv., Memoria specchio 
delta s apierna, «Servitium» 90,3 (1993). En perspectiva filosófica y cultural, véan¬ 
se las aportaciones en Aa.Vv., II tempo delta memoria. La questione delta veritá 
nell’epoca delta frammentazione (Torino 1987). 
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la que entran a formar parte, en la gracia, como un elemento 
propio de la Vida, las criaturas pensadas, queridas y contenidas 
en el pensamiento viviente del Dios Trino: 

«Para lo creado, la Sofía es el Ángel Guardián, la persona Ideal 
del mundo. Siendo la razón formadora ( obrazujuéóij razum) en 
relación con la creación, es el contenido formado de Dios-Razón 
(obrazuemoe soder?anie Boga-Razuma), Su “contenido psíqui¬ 
co”, eternamente creado por el Padre por mediación del Hijo y 
llevado a cumplimiento en el Espíritu Santo: Dios piensa en 
cosas»" 8 . 

Florenskij repite, como en el final de la carta sobre El peca¬ 
do, la idea de la memoria de Dios como fundamento del ser, y, 
por tanto, de la salvación del hombre y de toda realidad: 

«Por consiguiente, existir significa ser pensado, recordado en la 
memoria, o, en fin, conocido por Dios. Aquéllos que Dios “cono¬ 
ce" tienen una realidad, aquéllos que Él “no conoce" no existen 
en el mundo espiritual, en el mundo de la realidad auténtica; su 
ser es ilusorio. Están vacíos y, bajo la claridad de la Luminaria 
de Tres Resplandores, aparece con toda evidencia que no son 
en absoluto, sólo parecen existentes: para ser, es necesario 
7 ivúoKea$ttL viro 8eou (cf. Jn 10, 14; Mí 7, 23; 23, 31ss)» 11B . 

Es la impronta trinitaria, que no puede ser sino eterna, en 
la vida creada. La Sofía como Memoria divina es el conocimien¬ 
to eterno que Dios tiene del ser y del sentido de cada fenóme¬ 
no, de cada suceso, de cada persona, y, en fin, de la creación 
en su conjunto, del Tiempo de la historia: 

«Aquél que está en la Eternidad “conoce" en la Eternidad mis¬ 
ma, pero aquello que Él “conoce" en la Eternidad se manifiesta 
en el Tiempo, en un momento determinado. Dios, Sobre-tempo- 
ral, para quien el Tiempo es dado en todos sus momentos como 
un solo “ahora", no crea el mundo en el Tiempo; pero, desde el 


118 StOlp 326. 

119 lbid.,327. 



674 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y Da COSMOS EN LA MEMORA DIVINA 


punto de vista del mundo, de lo creado, la creación está nece¬ 
sariamente referida a "tiempos y plazos" [Cf. Hch 1,7] determina¬ 
dos» 180 . 


Por eso, fuera de la Memoria, fuera del conocimiento divi¬ 
no, habita el no ser del infierno, aquello que se ha hecho impe¬ 
netrable a la Idea divina, a su voluntad configuradora: 
«Brevemente, la Sofía es la Memoria de Dios, en cuyas profun¬ 
didades sagradas habita todo lo que existe y fuera de la cual no 
subsisten más que la Muerte y la Demencia» 121 . 

Subrayando el aspecto anamnético del tema de la Sofía, 
Florenskij la concibe precisamente como visión concreta de la 
unidad de todo en la Memoria viviente de Dios. Florenskij reúne 
en esta idea los diversos sentidos que el tema sofiánico ha 
adquirido a lo largo de la historia. Nuestro autor señala, efecti¬ 
vamente, que «los tres aspectos principales de la Sofía- 
Sabiduría y los tres tipos de su interpretación en diversas épo¬ 
cas y por diferentes almas predominan sucesivamente» 122 ; 
diversa ha sido la interpretación del tema sofiánico en el cristia¬ 
nismo griego, en el eslavo oriental antiguo y en los filósofos 
rusos modernos: 

«Preocupado de especulación teológica, Bizancio consideraba 
la Sofía bajo el ángulo de su contenido filosófico y dogmático. 
La Sofía es esencialmente, a sus ojos, un objeto de contempla¬ 
ción. En lo que respecta a nuestros ancestros, que habían reci¬ 
bido de Bizancio fórmulas dogmáticas ya preparadas, se entre¬ 
garon a la obra espiritual y a la incorruptibilidad, se inflamaron 
por la pureza y la santidad del alma individual. Entonces, la 
Sofía manifestó a su conciencia otro de sus aspectos: el de la 
sofrósyne, de la castidad y de la virginidad, la de la perfección 
espiritual y de la belleza interior. Finalmente, nuestros contem¬ 
poráneos, para los que era especialmente apreciada la unidad 
de la creación en Dios, concentraron su pensamiento sobre la 


120 Ibid., 327. 

121 Ibid., 390. 

122 Ibid., 391. 
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idea de la Iglesia mística. Y la Sofía les mostró su tercer aspec¬ 
to, el de ía Iglesia. Teodoro Bukharev, Dostoevskij, Soloviev 
tales son los representantes de las tendencias que encuentran 
una expresión simbólica adecuada a sus propósitos en los ico¬ 
nos sofión icos» 123 . 

Ahora bien, concluye Florenskij, los tres aspectos son pre¬ 
cisamente el de la fe, la esperanza y el amor. La visión sofiáni- 
ca, por encima de la razón, buscará y proporcionará la unidad 
viviente de estos tres aspectos, que reside en el Espíritu: 

«El vuelo de la contemplación teológica, la obra ascética de la 
pureza interior y la alegría de la unidad universal, esta triple vía 
de la fe, de la esperanza y del amor, aparece fragmentada por 
la conciencia del hombre en momentos diferentes de la existen¬ 
cia; no adquiere su unidad más que en el Paráclito. Pero no 
debemos olvidar que la fuerza y el sentido de cada uno de estos 
momentos no reside sino en esta unidad. Sólo una vez que se 
ha superado la racionalidad carnal es cuando aparece, como 
una cumbre coronada de nieve, traspasada por la sombra azu¬ 
lada del amanecer, “la Columna y el Fundamento de la 
Verdad”» 124 . 

Sólo llega a salvarse aquello que entra a formar parte, 
como un elemento viviente, de la Eterna Memoria divina, por¬ 
que fuera de ella sólo subsisten la Muerte y la Demencia. Ahora 
bien: sólo se integra en la Memoria, señalaba Florenskij en la 
carta sobre La gehenna , lo que el hombre ha construido sobre 
el fundamento de Cristo, es decir, precisamente, sobre la fe, la 
esperanza y el amor. La Sofía como Memoria es presentada, 
finalmente, por nuestro autor, como la captación en unidad de 
estos tres movimientos de la sinfonía de la salvación eterna y 
escatológica, como una visión pneumatológica que anticipa la 
revelación del Paráclito a toda criatura. La unidad viviente y 
escatológica en el Espíritu, contemplada y percibida más allá 


123 Ibid., 389-390. 

124 Ibid., 391. 
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de los fragmentos dispersos y desligados del mundo, la prome¬ 
sa de la unidad final de la creación en Dios, la música secreta 
de su transfiguración y la belleza de sus temas detrás de la des¬ 
armonía y de la contradicción... tal es la cumbre a la que llega 
la racionalidad que se ha apoyado sobre “la Columna y el 
Fundamento de la Verdad”: la racionalidad eclesial. 


E. Conclusión sobre la Memoria divina 

Este capítulo ha estudiado la relación que establece 
Florenskij entre la belleza y la ascesis. Partiendo de la persona 
espiritual como foco de una contemplación renovada y paradi¬ 
síaca del mundo, hemos llegado a la Sofía como contenido sim¬ 
bólico de esta misma contemplación integral. Es el padre el que 
ha entregado el mayor regalo: la capacidad de ver en todo la 
belleza. Pero el padre espirituales sólo testigo y mediación del 
Padre que, en Jesucristo, ofrece el don de la vida nueva en el 
Espíritu 125 . La visión sofiánica, que ha partido de la belleza de 


125 «El sentido de la verdadera paternidad es. por el contrario, el dar la vida ; 
significa ofrecer a otro el espacio para que sea él mismo, en la libertad. Y el senti¬ 
do de la verdadera “filiación" -aspecto, ciertamente, no de menor importancia- es 
la libre acogida de sí mismo como serán relación. "Padre" e "hijo”, independiente¬ 
mente del sexo y de la edad física de las personas en cuestión, son, en et campo 
espiritual, metáforas que expresan una relación. (...) Ahora bien, dado que la mis¬ 
ma imagen padre-hijo es aplicada también a las personas divinas de la Santa 
Trinidad, es claro lo que aquí se pone en juego. (...) En sentido absoluto, esta expe¬ 
riencia de convertirse en persona se realiza únicamente en el encuentro con el “tú" 
de Dios, que nosotros, gracias al Hijo, podemos llamar en el Espíritu Santo tam¬ 
bién “(Abba, Padre!". Por eso, aunque en el Evangelio se diga: “A nadie llaméis 
padre sobre la tierra, porque uno solo es vuestro Padre, el del cielo' (Mt 23,9), la 
tradición cristiana, no obstante tal advertencia, ha atribuido muy pronto a determi¬ 
nadas personas el nombre de “padre”. Esto puede significar solamente que aque¬ 
lla paternidad espiritual es, por decirio así, el medio terreno a través del cual se 
puede experimentar la paternidad celeste de Dios. La experiencia de la primera lle¬ 
va a la experiencia de esta última. La paternidad espiritual ha alcanzado su fin 
cuando el hijo espiritual ha llegado a la “medida de la plena madurez de Cristo” (Ef 
4,13), el Hijo en sentido absoluto; ha llegado, por tanto, a la verdadera y personal 
experiencia de Dios», G. Bunge, La patemitá spirituale nelpensiero di Evagrio, cit., 
18-19. 
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la paternidad terrena, proviene, en último término, no del 
esfuerzo titánico de una inteligencia soberbia que pretendería 
conocer el sentido de todo, sustituyéndose al punto de vista de 
Dios, 126 sino del conocimiento-visión (con la participación de 
una sensibilidad transfigurada) de una verdad espiritual es el 
don, recibido en la contemplación como cumbre de la ascesis, 
de la misma mirada de misericordia con que Dios Padre mira y 
ama su propia creación, conociéndola y conservándola en su 
Memoria. Podemos sintetizar ahora el tema de la Sofía en 
Florenskij, viendo en ella la culminación de su filosofía homoou - 
siana como una filosofía de la Memoria divina, desde la mirada 
misericordiosa de Dios Padre. 

Esta filosofía o cosmovisión integral parte de la unidad con¬ 
creta y viviente del mundo con y en la Trinidad: se trata de una 
unidad en la gracia, y, por tanto, es ya ideal-real en el proyecto 


126 «En el reconocer en sf mismos y en general en la realidad la ausencia 
del tiempo, si no actualmente, al menos potencialmente, se expresa una verdad 
profunda, que sólo confusamente se puede presentir. Pero tomada literalmente 
esta conciencia es falsa, y nace de la transferencia de una verdad espiritual a una 
esfera que le es extraña. (...) Esta falsedad está en la reinterpretación de los pro¬ 
cesos de nuestro conocimiento como si fuera conocimiento divino. De hecho, si 
bien nadie sueñe con atribuirse la omnipresencia divina, ni, por consiguiente, la 
omnisciencia, es decir, la posibilidad de abarcar en el propio intelecto, sin media¬ 
ciones, toda la realidad del mundo, sin embargo se acepta inconscientemente la 
premisa del carácter metafísico del propio conocimiento, pero en cuanto se consi¬ 
dera, sin darse cuenta del todo, que los procesos físicos que participan en el cono¬ 
cimiento son algo aceptado sólo por debilidad (...) pero que, en principio, podrían 
ser suprimidos. Si fuese efectivamente así, podríamos hacer instantáneas menta¬ 
les de la eternidad, podríamos extraer de ella secciones perpendiculares respecto 
a la dirección del tiempo (presuponiendo un único tiempo para toda la eternidad 
existente) y obtener algo así como una fotografía instantánea del mundo. Con otras 
palabras, podríamos construir una ecuación diferencial del mundo. Pero el caso es 
precisamente que todo este conjunto de premisas y de ideas es falso radicalmen¬ 
te. está en contradicción con una concepción religiosa del mundo y es también 
incompatible con un testimonio directo de la realidad. Cualquier proceso real trans¬ 
curre en el tiempo y tiene su duración. Cualquier instrumento de medida posee, en 
sentido amplio, su propia inercia y por eso su periodo de retraso; por eso ninguna 
indicación ofrecida por un instrumento se puede considerar instantánea, y el ins¬ 
trumento es forzosamente más lento que el proceso que está midiendo», Lo spa- 
zio b il tempo mirarte, dt., 135. 
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y en la Vida de Dios antes de su realización en la creación. La 
Memoria divina, la Sofía, es el ámbito de aquellas realiora que 
busca la teodicea y desde las que parte la transfiguración des¬ 
cendente del mundo. Ambos movimientos se unen en el punto 
cumbre de la resurrección, para contemplar ei mundo desde 
ella. La resurrección es el punto transcendente que saca de sí 
mismo al mundo: la resurrección es su entelequia. 

La vía teológica y la vía práctica real de la vida cristiana se 
convierten, en esta dinámica resurreccional, en pneumatológi- 
cas: anticipan la plenitud final del Espíritu, Hipóstasis de la 
Belleza. Podemos recoger la aportación del tema de la Sofía- 
Memoria-Resurrección para el conocimiento pleno de la Verdad 
(teodicea), y para la transfiguración cristológica de la realidad 
(antropodicea), en las siguientes reflexiones: 

La visión sofiánica, el conocimiento integral carismático, y 
la filosofía que nace de él, son un conocimiento del mundo a 
partir de la resurrección, sub specie resurrectionis. El conoci¬ 
miento integral desarrollado y propuesto por Florenskij es ei 
esfuerzo por ver la realidad desde la perspectiva «hacia donde 
todo tiende», o de descubrir el misterio del mundo y de sus 
ámbitos ontológicos desde la luz de la resurrección. Pero la teo¬ 
dicea sabe que la iluminación plena del Espíritu, la intuición dis¬ 
cursiva que sobrepasa definitivamente los límites del entendi¬ 
miento, sólo se dará a partir de la resurrección realizada (cf. 
cap. 6°). Esto significa que el conocimiento integral será siem¬ 
pre un conocimiento mistérico , tendente a la realidad plena, 
marcado por la tensión escatológica: tenderá a la visión inme¬ 
diata como a un límite inalcanzable en las condiciones del tiem¬ 
po. No pudiendo ser aún un conocimiento inmediato completo, 
porque la Belleza en este mundo está crucificada, habrá de ser 
necesariamente un conocimiento simbólico' 27 . 


127 Cf. Stofp 63: «{El dogma] contenía la fuente del conocimiento. Pero nues¬ 
tro objetivo final es en el fondo que ósta sea dada. Este estado de dato, en las con¬ 
diciones de la vida terrestre, se encuentra en dos formas: la del conocimiento sim¬ 
bólico, la del conocimiento inmediato, aunque no integral*. 



CAR 10° - LA ANTINOMIA ASCÉTICA (2) 


679 


Aparece aquí con claridad cómo el conocimiento simbólico 
requiere el complemento del ámbito sacramental. La intuición 
intelectual, contenida en el dogma, eleva al filósofo a la contem¬ 
plación de la Verdad eterna y le ofrece la síntesis viviente que 
su entendimiento no puede producir. Pero esto es sólo contem¬ 
plación: para que la misma intuición sea plenamente real, ha de 
ser también plenamente realizada' 2 *. La síntesis entre la Intui¬ 
ción dada y la racionalidad, en el campo teórico, ha de conver¬ 
tirse en la síntesis entre la misma realidad dada, en su totalidad, 
y el sentido absoluto. Esto sólo se dará en la resurrección, sín¬ 
tesis de la materia plenamente espiritualizada, sentido máxima¬ 
mente encarnado. Hasta entonces, la intuición contemplativa 
ofrece la orientación al pensamiento. Pero esto no basta: para 
anticipar y realizar ya la obra de la síntesis final, en la medida 
del tiempo mismo, será necesaria la mediación del sacramen¬ 
to 129 , que santifica ya realmente, de un modo gradual, la crea¬ 
ción. De este modo la antropodicea completa a la teodicea: son 
las dos dimensiones, íntimamente vinculadas, del mismo 
Misterio salvador. 

Por lo que respecta a la resurrección de la carne, ésta se 
muestra como la máxima racionalidad, puesto que sólo a través 
de ella es accesible el conocimiento verdaderamente integral. El 
hombre necesita «contemplar la unidad de la Potencia con el 


126 Esta cuestión está ya planteada en los primeros pasos de la teodicea, en 
cuanto la solución del problema gnoseológico en una “tercera vía" supone una 
transfiguración real de la actividad: «Hablando en abstracto, se dan dos direccio¬ 
nes en ei pensamiento, siguiendo las cuales se puede esperar alcanzar el objeto 
pretendido [la dirección que parte del sujeto y la que parte del objeto del conoci¬ 
miento]. El número de “dos" viene delimitado por los principios del proceso del pen¬ 
samiento dados en el mismo acto del conocimiento. El tercer camino, al cual es 
necesario dirigirse sólo después del fracaso en estos otros dos caminos, está rela¬ 
cionado esencialmente con la exigencia de una nueva realidad, y por eso tiene que 
caracterizarse como un camino tendente a la transfiguración de la misma realidad, 
por lo cual no podrá ser ya considerado un acto meramente teorético», Predely 
gnoseoiogii, SCT-2 34-35. 

129 «Aquello que habría sido imposible abarcar con una sola mirada sintéti¬ 
ca, se ha vuelto para la conciencia [por medio del culto] unitario e integral», 
Osvjaócenie real'nosti, FK 218. 
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Sentido, que se da en la Resurrección» 130 . La resurrección es la 
materia dotada de sentido eterno, eternamente bella, embelle¬ 
cida por la Hipóstasis que realiza la belleza. La resurrección 
serta, respecto a la desintegración del tiempo, del espacio y de 
la muerte, la integridad plena. Y la integridad es belleza. La 
visión sofiánica aspira contemplativamente a la Resurrección, 
en la Memoria divina eterna, de la vida que se ha hecho digna 
de ser embellecida para la eternidad. El sacramento comunica 
ya la resurrección a la materia humana, a la carne de la cultu¬ 
ra 131 , a todo el producto viviente del trabajo, integrados en la 
pneumatosfera, es decir, en la misma vida del Espíritu en el 
seno de Dios. La Memoria-Sofía es el “lugar” realísimo de la 
resurrección, es la visión de la unidad entre el proyecto de la 
resurrección “concebido" idealmente por Dios y el proyecto “rea¬ 
lizado" de un mundo acogido eternamente en la Vida y en la 
relacionalidad divinas. Sólo la Memoria divina, actualizada en la 
conmemoración eclesial, salva la antinomia entre el tiempo y la 
eternidad 132 , envolviendo ya en el ritmo de la memoria litúrgica 
los fragmentos de tiempo que habrán de ser conservados para 
siempre, y que, por haber encontrado la conciencia que los 
recuerde, han accedido a una «Verdad-Memoria que salva con 
el tiempo, y no del tiempo» 133 . 


130 Tainstva i obrjady, FK 146. 

131 Cf. Osvjaéóenie reat’nosti, FK 213. 

132 «La solución da la antinomia entre el tiempo y la eternidad no puede ser 
más que meta-lógica, espiritual. Se trata del misterio de la divino-humanidad. 
Nuestra humanidad está en el tiempo, y nuestra divinización hace que pase a la 
eternidad sin ser destruida. Y si la condición natural del hombre es ser “en el tiem¬ 
po’, la eternidad habrá entonces de conservar este tiempo de alguna manera. 
Hemos hecho notar que la imagen natural de esta eternidad es la memoria. He 
aquf, por tanto, el sentido de la “memoria eterna', de la anémnesls sagrada. ¿Qué 
fuerza posee? En la anámnesis eucarística, recibe la fuerza sacramental, expresa 
en el presente “lo que era desde hace tiempo’. Por ser sacramental y estar unida 
a Cristo, la anámnesis litúrigca hace presente, no solamente el pasado, sino tam¬ 
bién el futuro. Es la novedad del cristianismo: "nos acordamos de lo que está por 
venir" (Evdoklmov)», T. ápldllk, L'kJée russe, cit., 219-220. 

133 N. Valentini, Memoria e risurrezione in Fforenskij e Bulgakov. Con testo 
inedito di Pavel A. Fhrenskij (Verucchio 1996) 54. 
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Desde este lugar anamnético de la visión suprema y del 
anticipo litúrgico de la nueva creación, la antropodicea conside¬ 
ra las realidades del mundo y de la cultura, para anticipar la 
escatología en la comunicación a toda realidad creada de la 
gracia divina. Porque, con Valentini, «la nueva creación de la 
que habla Florenskij no es aquello que será destruido para 
pasar a la novedad escatológica del más allá, no es tampoco lo 
que será reconstruido de cabo a rabo después del desmembra¬ 
miento apocalíptico de lo que existe en el mundo actual» 134 , 
sino que es la “novedad" del tiempo integral conmemorado 
(eternizado) en el don final de la resurrección: 

«En el hombre está impreso el sello de lo eterno, y los recuer¬ 
dos, sobrepasando el tiempo, encierran esta sed de eternidad y 
de sabiduría. Para Florenskij aquello que se inaugura en el pre¬ 
sente, con toda su carga de “novedad", en el sentido más pro¬ 
fundo de la experiencia total del universo, asume la forma, no 
tanto del “eterno retomo", cuando de la conmemoración del 
tiempo olvidado. El hombre, redescubriendo en sí mismo la ima¬ 
gen originaría de Dios, puede iniciar el camino ascético hacia Su 
semejanza, siguiendo las huellas de esta Memoria Eterna, 
Sabiduría fontanal de la que manan inagotables (os dones del 
abrazo divino-humano. La resurrección es el último de estos 
dones, el don supremo de la Eterna Memoria mediante el cual 
Dios, en Jesucristo," recuerdá' y restablece ontológicamente el 
pasado, transformándolo en futuro de la realidad presente» 135 . 

Esto sería la resurrección, siguiendo el sentido general de 
las reflexiones de Florenskij. No podemos terminar este capítu¬ 
lo sobre la contemplación de la belleza a partir de la 
Resurrección sin citar la parte central de la homilía pascual de 
padre Pavel, El inicio de la vida: 

«La belleza de la naturaleza no ha vencido a la muerte, no ha 
hecho más que volverla más horrible, vistiéndola con hábitos 


134 ibid., 56. 

135 Ibid., 57-58. 
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elegantes. La nobleza del espíritu no ha vencido a la muerte, 
aunque el espíritu inmortal haya escapado de lo Inexorable, reti¬ 
rándose a regiones que para ella eran inaccesibles. Y cuando 
parecía que toda batalla fuese vana el Amor mismo ha entrado 
en el reino de la muerte; y el punzón de la depredadora se ha 
despedazado contra su escudo. (...) El Señor se ha revelado y 
ha puesto en comunión el instante con lo eterno, él mismo ha 
descendido a nuestra carne lívida. La materia se ha divinizado, 
en el cuerpo de Cristo se ha vuelto radiante, de una belleza 
inmutable. (...) Ahora la belleza no es vana, porque la criatura ha 
sido liberada de la corrupción; ahora tampoco el amor es vano, 
porque el amado no perece sin dejar huellas. No es vana nues¬ 
tra fe, ni las empresas ascéticas del espíritu, porque Cristo ha 
resucitado. En el confuso fluir de los eventos se ha encontrado 
un centro, ha sido descubierto un punto de apoyo: ¡Cristo ha 
resucitado! Existe una sola verdad: ¡Cristo ha resucitadol Existe 
una sola verdad dirigida a todos: ¡Cristo ha resucitado! Si el 
Dios-Hombre no hubiese resucitado, entonces todo el mundo se 
habría vuelto completamente absurdo y Pilato habría tenido 
razón con su pregunta llena de desprecio: “¿Qué es la verdad?’’ 
Si el Dios-Hombre no hubiese resucitado, las cosas más precio¬ 
sas se habrían convertido irremediablemente en cenizas, la 
belleza habría perecido para siempre. Si el Dios-Hombre no 
hubiese resucitado, el puentre entre la tierra y el cielo se habría 
derrumbado para siempre. Y habríamos perdido ambas cosas, 
porque no habríamos conocido el cielo y no habríamos podido 
defendernos de la aniquilación de la tierra. Pero ha resucitado 
aquél ante el cual somos eternamente culpables (...). La muerte 
que todo lo devora ha sido devorada por la inmortalidad. La ver¬ 
dad ha triunfado sobre la falsedad. El fuego del pecado ha sido 
extinguido por el amor humilde» 136 . 


He aquí, en la Resurrección de Cristo, que ha vencido al 
mayor enemigo de la verdad en el mundo, el olvido de la muer¬ 
te, el corazón de la teodicea y de la antropodicea. La Verdad se 
ha afirmado como eterna en la carne humana, ha sido restau¬ 
rado el puente entre la tierra y el cielo. Hay un punto firme de 


136 P. Florenskij, “Nafial'nik 2izn¡ [El inicio de la vida)", BT 23 (1982) 311-312. 
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apoyo y de orientación para el corazón, la conciencia y la cultu¬ 
ra del hombre. Pero, para llegar aquí, tanto la teodicea como la 
antropodicea han de afrontar el paso de la muerte, y, en ella, el 
misterio del amor kenótico realizado en el tiempo empírico, en 
el tiempo eclesial. La gracia desciende, en la Encarnación de 
Cristo, hasta el fondo de la ousía universal, hasta el seno de la 
contradicción humana y cósmica. El camino mismo sigue las 
hormas de la Encarnación: será la vía de la kénosis llevada has¬ 
ta el extremo, hasta el silencio y el sinsentido de la muerte. 

Es el tema que estudiamos en el último capítulo. 



Capítulo 11 o 

LA ANTINOMIA EUCARÍSTICA: 

UN AMOR MÁS FUERTE QUE LA MUERTE 


Estudiamos en este capítulo la antinomia en la que culmi¬ 
na, para Florenskij, la vía de la salvación: la antinomia del amor 
eucarístico eclesial. Haciendo el balance de su recorrido, en el 
Posfacio de La columna, dice Florenskij a propósito del último 
paso de su teodicea: 

«Primeramente ha sido considerada la naturaleza incondicional 
de lo creado, y, después, las condiciones de vida por las cuales 
se elabora su carácter empírico. La primera consideración, apo¬ 
yada en la idea de la imagen de Dios en el hombre, coincide 
esencialmente con la cuestión sobre la Iglesia mística, y la 
segunda, fundada en la idea de la semejanza de Dios en el 
hombre, coincide con la cuestión sobre la Iglesia bajo su aspec¬ 
to terreno y propiamente humano, como medio donde es posi¬ 
ble para cada persona la realización de su propia obra ascética. 
El terreno psicológico para este aspecto de la vida de la Iglesia 
lo ofrecen el amor y la amistad, áyáirn y «piXía»» 1 . 


1 Stolp Postado, 468-489. 



686 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


La misma Iglesia, como la persona, posee una realidad 
antinómica: está constituida por la Iglesia mística, centro nou- 
menal de lo creado, y la Iglesia terrena. Es la antinomia que se 
da, en la persona individual, entre el contenido ontológico o 
“imagen” divina y la plasmación empírica en la “semejanza 1 ’, en 
la obra del Espíritu. Esta dinámica se refleja también en la 
Persona eclesial absoluta, que es la raíz de la creación. Sí ante¬ 
riormente, en el estudio de la antinomia ascética, vimos el foco 
de irradiación de la imagen divina en el corazón de la persona, 
y su plasmación en la obra de la ascesis, ahora, en la realidad 
eclesial, una vez considerado el foco de la imagen en el cora¬ 
zón del cosmos, que es la Sofía o la Iglesia en su profundidad 
noumenal, Florenskij pasa a exponer su plasmación en el ámbi¬ 
to concreto del amor eclesial. Efectivamente, el último paso de 
la ascesis que nuestro autor examina en las dos últimas cartas 
de La columna es la plasmación de la dinámica «de la imagen 
a la semejanza» en la vida concreta. Se tratará de la orientación 
profunda del corazón, pero encarnada en la vida: o sea, la ilu¬ 
minación por medio del amor, en el celo vital, de todas las acti¬ 
tudes, actividades, obras empíricas que manifiestan a la perso¬ 
na y son fruto de su creatividad. Ellas ofrecen el terreno psico¬ 
lógico donde el dogma eclesial, en su aspecto concreto, puede 
llenarse, como los otros dogmas lo han hecho, de un contenido 
vital, ser intuido por la experiencia viviente e iluminarla a su vez. 

Para la persona como ser eclesial la ascesis consistirá en 
la objetivación, considerada ahora de un modo, no escatológi- 
co, sino en su realización en el tiempo, de la propia subjetividad 
por medio del amor vivido en la Iglesia. La subjetividad encuen¬ 
tra la justificación de sus contradicciones en una nueva antino¬ 
mia: será la antinomia del amor eucarfstico, que posee dos 
dimensiones, el agape y la filfa, la amistad. Para salir de la pro¬ 
pia subjetividad, el hombre necesita el impulso del amor ecle¬ 
sial, de la amistad. El puesto de la paternidad espiritual en la 
salida de sí por la belleza lo ocupa aquí la figura del amigo, o 
mejor, como escribirá Florenskij, del Amigo: él constituirá el 
anticipo de un amor más grande que la muerte. 
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La objetivación de la persona sólo se da en el amor: el fon¬ 
do de la objetividad, como el de la Verdad, es precisamente el 
amor, ya que la integridad del ser creado, la Sofía, la idea divi¬ 
na sobre el mundo, es, como hemos visto, un principio agápico 
viviente. El amor como amistad eclesial-eucarística será el tema 
del primer apartado de este capítulo. Pero daremos, siguiendo 
a Florenskij, un paso más. La objetivación se planifica en la 
madurez eucarística de la vida espiritual, que consiste en una 
visión de sí mismo en la Memoria divina, por el sacrificio de la 
raíz de toda pasionalidad, por la muerte espiritual. Se realiza 
entonces, en el interior de la Eucaristía, el sacramento de los 
sacramentos, al cual habían iniciado todos los demás: el miste¬ 
rio de la muerte como revelación definitiva del ser espiritual. La 
muerte es, dirá enigmáticamente Florenskij, el último de los 
misterios y el misterio último del sacramento. Se superará con 
ello la visión subjetiva y terrificante de la muerte. Estudiaremos 
estos aspectos en los apartados segundo y tercero, y conclui¬ 
remos con una mirada final al significado de los años de cárcel 
de padre Pavel, de cara al misterio de la muerte. 


A. El contenido empírico de la vida eclesial: la antinomia 

EUCARÍSTICA DEL AMOR 

Si podemos distinguir en la persona el núcleo ontológico de 
la imagen y el ámbito de la semejanza, que ha de configurar lo 
empírico hasta convertirlo en el rostro de la santidad, también 
en el ámbito universal se dan esta distancia y esta dinámica 
ontológicas. La realidad universal, como creación divina, tiene 
también una imagen mística o principio ontológico, un corazón: 
la realidad está fundada en el principio agápico trinitario, no 
puede, por tanto, estar desprovista del amor y de la vida sobre- 
racionales del Dios Trino. También el corazón místico de la 
Iglesia en cuanto cosmos transfigurado ha de plasmar el rostro 
de lo empírico. El lugar de esta plasmación es la Iglesia empíri¬ 
ca, la comunidad eclesial. 
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Las dos últimas cartas de La columna examinan las condi¬ 
ciones de la superación de la racionalidad carnal, el ámbito 
humano donde la salida de sí, para asentarse en «la columna y 
el fundamento de la verdad», se hace posible. La relación 
humana eclesializada, he aquí el ámbito concreto que «indica 
al alma una superación previa y parcial de lo carnal » 2 para con¬ 
ducirla hacia la ascesis. 

La Sofía, apunta Florenskij, es «la creación verdadera o la 
creación en la Verdad». Ahora bien: en el mundo empírico, la 
dimensión escatológica plenamente real (porque de ella se tra¬ 
ta) «se manifiesta anticipadamente como una alusión al mundo 
transfigurado, espiritualizado, como una visión (...) del Reino de 
lo alto en el de aquí abajo» 3 . Alusión, anticipación, prenda y 
condición de la superación de sí mismo: se indica con estos 
apelativos una vía, una dirección, una pista a seguir. Este lugar 
es precisamente la amistad: 


«Esta revelación tiene lugar en el amor personal y sincero de 
dos personas, en la amistad, en el momento en que, en ella, le 
es concedido a quien ama, de modo anticipado y sin ascesis, 
superar su aseidad, abolir las fronteras del yo, salir de sí mismo 
y encontrar su yo en el de otro, del Otro, del Amigo (Drug). La 
Amistad, este nacimiento misterioso del Tú, es el medio donde 
comienza la revelación de la Verdad» 4 . 

Si en el camino de la ascesis como contemplación de la 
belleza del núcleo santo de la creación el asceta recibe el 
impulso de la belleza de la persona espiritual, concretada en la 
figura del padre espiritual, en este camino previo a la ascesis el 
punto de apoyo para salir de uno mismo será la figura del ami¬ 
go, la gracia de la amistad que da fuerza para la ascesis. ¿De 
qué se trata? 


2 Stolp carta 10*. La Sofía , 391. 

3 Ibid., 391. 

4 Ibid., 391-392. 
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1. La revelación del otro 

Comienza Florenskij repitiendo que el conocimiento pleno 
de la Verdad Trina se da en el amor de gracia, el amor diviniza- 
dor: 


«La actividad espiritual, en la cual y por la cual se da el conoci¬ 
miento de la Columna de la Verdad, es ei amor. Pero se trata del 
amor de gracia, que no se manifiesta más que en una concien¬ 
cia purificada. Todavía es necesario llegar a él, siguiendo un 
camino largo, muy largo, de ascesis. Para tender hacia él, es 
necesario recibir un impulso inicial, después ser sostenido en su 
movimiento hacia este amor que la criatura no puede represen¬ 
tarse» 5 . 

El impulso para la ascesis viene, pues, de algo que, sin ser 
la plenitud de la gracia, ya supera a la razón: es la revelación de 
la persona, el amor en el encuentro personal. Florenskij aclara 
que el amor-gracia, del que trató en la carta cuarta, es un amor 
esperado, es la revelación última del Paráclito; la revelación de 
la persona en el amor de amistad será una alusión y una anti¬ 
cipación. 

La revelación de la persona es la cima del auténtico 
encuentro personal 6 . Es como un choque que obliga a una deci¬ 
sión radical a la persona que la recibe, y que abre todo un pro¬ 
ceso de transcendimiento. Este es su proceso: «El amor sacu¬ 
de toda la estructura del hombre. Después de esta “conmoción", 
el hombre puede ponerse a buscar». Es decir, antes de la reve¬ 
lación de la persona no hay “masa de apercepción" para las 
búsquedas interiores; una sacudida indica la dirección y orien¬ 
ta el camino: «el amor le entreabre las puertas de los mundos 
superiores, de donde le llega el hálito del frescor paradisíaco»; 


5 Stolp carta 11*. La amistad, 395. 

6 Muy cercano a las ¡tuiciones de Florenskij en esta carta sobra la revela¬ 
ción de la persona en el encuentro personal se encuentra el pensamiento del teó¬ 
logo español Rafael Pérez Pifiero. cf. R. Pérez Piñero, Encuentro personal y 
Trinidad. La ex-sistenda de la mujer (Salamanca 1982). 
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y esta apertura producirá el mismo efecto que la apertura que 
ha procurado al asceta el padre espiritual: la visión de la belle¬ 
za: «El amor le muestra, “como en un sueño ligero”, el reflejo 
luminoso de las “moradas"; durante un instante, el amor rasga, 
aunque sólo sea en un punto, el velo polvoriento que envuelve 
a la criatura, y pone al descubierto su belleza, creada por 
Dios» 7 . Esta revelación del fondo de lo personal tiene como 
efecto el hacer salir de sí al hombre: «hace olvidar al hombre el 
poder del pecado, le hace salir de sí mismo». El encuentro ha 
sido un momento de experiencia mística, ahora -del mismo 
modo que la experiencia de Dios que ha de esquematizarse en 
el dogma- el hombre ha de llenar todos sus instantes terrenos 
del contenido superior que ha contemplado en la experiencia de 
la revelación personal. Ha de dar al curso del tiempo empírico 
la forma de la integridad vislumbrada, que se convierte en un 
mandato: «Ve y encuentra en la vida entera lo que has entrevis¬ 
to por un instante» 8 . No existen más que dos caminos, hay que 
hacer una elección, o entregarse al pecado, que corroe la per¬ 
sonalidad, o «adornarse de belleza espiritual», o la Trinidad o el 
infierno, o la ascesis o la demencia, la alternativa ahora se con¬ 
creta en la orientación misma de la relación humana: o el peca¬ 
do o la santidad que adorna la vida de la belleza superior, de la 
unidad integral. La amistad, lugar de la encarnación de !a expe¬ 
riencia del encuentro personal, será, dirá Florenskij, el lugar del 
pecado o el lugar de la santidad, el lugar por excelencia del jui¬ 
cio concreto de la persona, la piedra de toque radical. 

El encuentro personal ha hecho nacer en la persona un 
amor superior: es, dirá Florenskij, la filfa, el amor de la amistad, 
en el que padre Pavel descubre uno de los valores más eleva¬ 
dos y más esenciales de la vida: «más allá del estadio del eras, 
en el sentido platónico del término, aparece en el alma filfa, 
cima de la tierra y punta hacia el cielo». Su valor consiste en la 
ayuda que presta para superar los límites de la propia aseidad 


7 Stolp 395. 

8 Ibid., 395. 
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egoísta: «revelando sin cesar el reflejo de la belleza originaria 
en el rostro del amado, ella destruye, aunque provisionalmente 
y bajo condición, ios límites del individuo alienado, cuyo estado 
es la soledad». La verdadera amistad, subraya Florenskij, es 
tan importante, que se convierte en un anticipo de la victoria 
sobre el pecado, o, quizá, es ella misma la mayor victoria de la 
vida: «en el amigo, en este otro yo del amado, el hombre 
encuentra una fuente de esperanza en la victoria y un símbolo 
de lo que está por venir. Recibe así una homoousía preliminar 
y, por tanto, un conocimiento previo de la Verdad. Es sobre esta 
cima del sentimiento humano sobre la que desciende la gracia 
celeste del otro amor» 9 . El amor de gracia era la fuente del 
conocimiento de la Trinidad, y la amistad conducirá al otro amor, 
cuando sea elevado por la gracia: adquirirá entonces una 
estructura antinómica y propiamente espiritual. Veámoslo. 


2. La antinomia eucarística del amor eclesiat 

La amistad cristiana nacida de la Eucaristía es, sin duda, 
uno de los aspectos más originales y preciosos de la reflexión 
teológica de padre Pavel, quien ha sabido unificar en la síntesis 
espiritual de la vida cristiana también la contradicción propia de 
las relaciones humanas 10 , integrando en su eclesiología la 
dimensión de la amistad. 


9 Ibid., 396. 

10 Han estudiado este aspecto de la reflexión frlorenskijana. P. Coda, 
“Agape e amicizia”, Per la filosofía 3 (1996) 26-34; M.G. Valenziano, “L’amicizia: fer¬ 
mento ecclesiale. Loriginale prospettiva di P. Rorenskij", La scafa 2 (1994) 63-71; 
N. Valentini, “Conoscenza come esperíenza del Tu”, Nuntium (nov. 1999, anno 3, 
n a 9) 157-160. Para Silberer, la carta dódmosegunda sobre la amistad constituye 
“la más bella flor de la filosofía homoousiana”, M. Silberer, Die Trínitátsidee..., cit., 
115. Bulgakov consideraba que «el capitulo sobre la amistad (...) es un auténtica 
descubrimiento teológico; por vez primera, de hecho, es introducida en la enseñan¬ 
za teológica la amistad como relación dotada de un puesto legítimo en la vida de 
la Iglesia», S. Bulgakov, II Paradito, rít., 539. Bulgakov mismo inserta un capítulo 
sobre la amistad como manifestación del amor eclesial en su libro sobre el Espíritu 
Santo, Ibid., 539-542. Cf. también las afirmaciones de Bulgakov sobre la amistad, 
en diálogo con Florenskij, en Mozart i Sallen, en TicNe dumy (Moskva 1996) 46- 
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Para poder calibrar la riqueza del amor de amistad y su 
puesto entre las otras formas del amor cristiano, Florenskij 
comienza estudiando en un largo excursus 11 las diversas pala¬ 
bras griegas que sirven para expresar los diversos aspectos dei 
amor: se trata de los verbos: épáv 12 , tpiAeiv 13 , tJTep7elv 14 y 
orycnráv 15 . El Nuevo Testamento impregnó el sentido natural y 
humano de estos términos de «un contenido nuevo (...). Los ha 
espiritualizado por la idea del amor divino y de gracia», de 
modo que se ha producido un fenómeno característico: en el 
lenguaje del amor de la Escritura, «la fuerza interna de la pala¬ 
bra se ha vuelto inversamente proporcional a la dinámica huma¬ 
na que expresaba en la lengua clásica» 16 , del siguiente modo: 

51. La teología de la amistad de Bulgakov aparece además profundamente des¬ 
arrollada en amplios pasos de otras obras teológicas, como La escala de Jacob y 
El amigo del Esposo. Sobre la amistad entre Florenskij y Bulgakov cf. Polovinkin 
S.M., “Revnostnaja druiba" en Perepiska svjaáóennika Pavía Aleksandrovióa 
Ftorenskogo so svjaáóennikom Serglem Nikolaevióem Bulgakovym (Tomsk 2001) 
5-15. La tradición monástica latina conoce también una cumbre en el tratamiento 
teológico del tema de la amistad: es la obra La amistad espiritual del cisterdense 
Elredo de Rieval, quien unifica en Dios la caridad y la amistad: «JUAN. - ¿Y qué 
diré de la amistad? ¿Tal vez lo que Juan, el discípulo de Jesús, dijera acerca de la 
caridad, que Dios es amistad? ELREDO. - Es una expresión inusitada. No se apo¬ 
ya en la autoridad de la Saagrada Escritura. Sin embargo no vacilo en decir de la 
amistad lo que se aseveró de la caridad: Quien permanece en la amistad, en Dios 
permanece y Dios en él (Un 4,16)», Elredo de Rieval, La amistad espiritual, en 
Caridad - Amistad (Azul-Buenos Aires 1981) 69-70. 

11 Cf. Stoip 396-409. 

12 (Del estudio de Florenskij): «Dirigir hacia un objeto un sentimiento total, 
entregarse al objeto, sentir y percibir por él. Tiene que ver con el amor pasión». 

13 «Se refiera a todas las formas de amor entre personas que tienen una 
relación de intimidad. (...) Contiene un elemento de saciedad, de suficiencia por sí 
mismo». 

14 Significa «un sentimiento calmado y constante, de tal manera que el que 
ama reconoce que el objeto de su amor le pertenece, le está íntimamente ligado. 
(...) Tiene que ver con la vinculación orgánica, la del género, indisoluble incluso 
para el mal, en virtud de esta pertenencia. Tal es el amor tierno, sereno y seguro 
de los padres por sus hijos, del marido por su mujer, de los ciudadanos por su 
patria». 

15 «Indica un amor razonado, fundado sobre una evaluación del amado, por 
tanto no pasional, ni ardiente, ni tierno. Podemos rendir cuentas de este amor por 
nuestra razón, porque se basa menos en sensaciones, costumbres o la inclinación 
directa que en convicciones». 

16 Stoip 402-403. 
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«Las palabras épáv, epwg, son casi excluidas de los libros del 
Antiguo Testamento (en los LXX), no entran a formar parte de 
los del Nuevo. (...) En la Escritura «piXeív ha adquirido un conte¬ 
nido espiritual para indicar las relaciones cristianas del amor, 
fundadas sobre el sentimiento y la comunión personales. En fin, 
áYairav, incoloro y seco en su origen, se ha llenado de vida 
espiritual; y la formación nueva, expresamente bíblica, de 
áyairq, sirvió para significar el amor profundo, universal, el de 
la libertad espiritual suprema» 17 . 

La gracia cristiana ha espiritualizado y transformado las 
bases del amor en la sociedad antigua, poniendo como base de 
la relación del amor cristiano lo que eran, en ella, los principios 
más elevados; 

«La sociedad religiosa es unificada y sostenida por una doble 
fuerza. Es, en primer lugar, la relación personal, de hombre a 
hombre, fundada sobre el sentimiento mutuo que los miembros 
de la sociedad tienen de su realidad sobre-empírica, en cuanto 
entidades autónomas, en cuanto mónadas. En segundo lugar, 
es la percepción que tienen uno de otro según la idea del con¬ 
junto de la sociedad; en este caso, no es ya la persona individual 
por sí misma la que es el objeto del amor, es la sociedad ente¬ 
ra. Para la sociedad antigua, estas dos fuerzas eran epuq, como 
principio personal, y aTop7ií, como principio genérico. Repre¬ 
sentan los puntos de apoyo metafísicos de la vida y de los usos 
sociales. Por el contrario, <ptXía en el dominio personal, á7áirq 
en el común, se convierten en el fundamento natural de la socie¬ 
dad cristiana. La una y la otra se espiritualizan y se transforman, 
de tal modo que incluso el matrimonio, lugar por excelencia de 
(jtop7tÍ, y la amistad antigua, donde prevalece epo>g, fueron 
impregnadas por el cristianismo de áryánr) y «pLXía» 18 . 


17 Ibid-, 403. Precioso es el estudio de Rorenskij sobre la alternancia entre 
los verbos «piXelv y ¿yairciv en el diálogo dei Señor con Pedro, trasmitido por el 
capítulo 21 del Evangelio de San Juan. Cf. Stolp 404-405. Sobre la acuñación de 
la palabra cfyáirn en el Nuevo Testamento, y su sentido, cf. C. Spicq, Agape dans 
le Nouveau Testament, 3 vol. (Paris 3 1966), y la obra fundamental de A. Nygren, 
Bros e agape. La nozione cristiana dell’amore e le sue trasformazioni (Boiogna 
1990). 

18 Stolp 410. 
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Podemos expresar esta relación de los diversos términos 
con el siguiente esquema: 



Principio personal 

Principio general 

Sociedad antigua 

¿po£ (amistad) 

OTopyn (matrimonio) 

Sociedad cristiana 

<pi\ía 

¿701171 


La cima del mundo natural se convierte en la base natural 
del amor de gracia: lo más perfecto de la naturaleza se vuelve 
el ámbito de la realización del amor supremo. Espiritualizando 
el grado mayor de la relación humana, este grado se convierte 
en la base inferior del amor de la gracia. 

De este modo «conservando el tipo de organización propio 
del hombre y la correlación de las fuerzas y de las facultades 
inherente a su naturaleza, el hombre asciende cada vez más 
“hacia el honor de la dignidad suprema”, y espiritualiza todas 
las actividades vitales de su ser» 19 ; es el principio de la teología 
católica: gratia supponit naturam. La divinización espiritualiza al 
hombre en sus mismas estructuras, que son elevadas de nivel, 
hasta la vocación plena de la divinización 20 . 

La vida eclesial es, pues, antinómica. En ella se refleja la 
antinomia entre lo universal y lo personal, propia de la naturale¬ 
za humana como tal. Hay, dice Florenskij, un «aspecto agápico» 
y un «aspecto correspondiente a la filia » en la vida eclesial. El 
primero es el principio que alimenta toda la actividad de la 
Iglesia, «desde el martirio cotidiano que consiste en llevar las 
cargas los unos de los otros, hasta el testimonio por la sangre»: 
es el aspecto de la fraternidad-, el segundo se realiza en las 
relaciones de amistad, «la ascesis, la pena y el martirio comu¬ 
nes y compartidos» 21 . 


19 Ibid., 410-411. 

20 Cf, la lección Dedukdfa semi Tamstv , FK 179-188, donde Florenskij esta¬ 
blece la correlación de loe siete sacramentos con la estructura de las facultades y 
principios vitales de la naturaleza y de la hipóstasis humanas. 

21 SMp411. 
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Los dos aspectos, propios de la vida eclesial, configurado- 
res de su pulso empírico, se encuentran en antinomia mutua, es 
decir, que ambos son absolutamente necesarios, aunque apa¬ 
rentemente, para la razón natural, aparecen como contradicto¬ 
rios. Quiere esto decir, también, que han de reconciliarse en 
una experiencia espiritual que sintetice las líneas extremas de 
las dos tendencias. 

Uno y otro aspecto de la vida eclesial, es decir, la fraterni¬ 
dad y la amistad, son irremplazables. ¿De qué modo? 
Proponemos de nuevo la fórmula lógica de la antinomia: 

p = (pn-p)nv 

(P es la antinomia; p la tesis; -p la antítesis, y V el signo 
transcendente de la veracidad). 

La aplicación de la fórmula a la antinomia eclesial da lugar 
a los siguientes procesos del pensamiento: 

a) La tesis y la antítesis. La tesis sería la afirmación del 
carácter “exotérico", público, universal, de la vida cristiana. Este 
carácter es la fraternidad, y está asentado sobre el principio del 
ágape. Pero la vida cristiana es también “esotérica", está hecha 
de filia, en el sentido que manifiestan estas palabras explicati¬ 
vas de Florenskij: 

«Un amor igual hacia todos y cada uno, en su unidad, y un amor 
concentrado sobre algunos, incluso sobre uno solo, distinguido 
de la unidad común; la publicidad general, la apertura en rela¬ 
ción con todos, y el esoterismo, el misterio de algunos; el demo¬ 
cratismo más grande y el aristocratismo más riguroso; absoluta¬ 
mente todos, y los elegidos, y los elegidos de los elegidos. 
"Predicad el Evangelio a toda la creación" (...) y “no echéis las 
perlas a los cerdos" (...). En torno a Cristo hay diversos círculos 
concéntricos, cuyo saber crece y se profundiza en la medida de 
su estrechamiento. En el exterior, “la muchedumbre"; después, 
"los que rodean" a Cristo; luego, los discípulos y partidarios 
secretos, como Nicodemo, José de Arimatea, Lázaro y sus her¬ 
manas, las mujeres que seguían al Señor, etc.; más cerca, los 
elegidos: “los setenta”, después “ios Doce”, después aún “tos 
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tres", es decir, Pedro, Santiago y Juan; en fin, “uno solo", "al que 
el Señor amaba". Tal es la estructura significativa de la comuni¬ 
dad (obáóina) sagrada formada por los discípulos de Cristo. ¿Es 
necesario recordar aún la predicación por medio de parábolas, 
la limitación del círculo de los testigos a tal o cual capa concén¬ 
trica, la explicación de la parábola dada en privado?» 22 . 

b) La contraposición para la razón. Florenskij afirma que, 
«racionalmente, esoterismo y exoterismo son incompatibles; 
no se pueden conciliar más que en la vida cristiana más mis¬ 
teriosa, y no por medio de fórmulas racionales ni por medio de 
esquemas lógicos» 23 . Habría una herejía de la vida eclesial, 
que consistiría en absolutizar uno u otro aspecto del pulso 
viviente de la relación humana espiritualizada en la fe. En con¬ 
creto, reducidos al plano meramente racional y natural, la fra¬ 
ternidad se convertiría en un amor abstracto hacia toda la 
humanidad, la filantropía, mientras que en la amistad aislada la 
vida cristiana se reduciría a la dimensión de un grupúsculo 
esotérico encerrado en sí mismo. Los dos principios son, sin 
embargo, igualmente necesarios: «son irreducibles el uno ai el 
otro, cada uno es indispensable a su manera en la economía 
de la vida eclesial, del mismo modo que son necesarias tanto 
la creación personal como la continuidad de la tradición» 24 . 
Habría un “monofisismo” y un “nestorianismo” de la vida ecle¬ 
sial, mientras que el principio de su unidad tendría que seguir 
una lógica “calcedoniense", la lógica de la antinomia que 
Florenskij pone de manifiesto en todos los campos y en todas 
las verdades espirituales: «su combinación da una doble uni¬ 
dad (dvuedinnost), no una confusión ni una identificación» 25 . 
Si la vida cristiana testifica la presencia de las dos dimensio¬ 
nes, es que ambas son insustituibles, aunque sean racional¬ 
mente inconciliables. Lo cual significa que es necesario fundar 


22 Ibid., 417-418. 

23 Ibid., 418-419. 

24 Ibid., 411-412. 

25 Ibid., 412. 
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la vida cristiana sobre un principio superior espiritual. ¿Cuál es, 
para Florenskij, este principio? 

c) La síntesis experimental. Nuestro autor pone de mani¬ 
fiesto cómo «en los puntos de significación superior, en sus 
cumbres, estas dos corrientes, la fraternidad y la amistad, tien¬ 
den incluso a confluir; lo cual es normal, porque la comunión 
con Cristo por el sacramento de la santa Eucaristía es la fuen¬ 
te de toda espiritualidad» 26 . Así pues, la síntesis experimental 
que reunifica la antinomia entre los dos aspectos aparentemen¬ 
te contradictorios de la vida eclesial es el principio eucarístico. 
La Eucaristía, por tanto, se convierte en la esencia y en la cla¬ 
ve de la vida cristiana, en el lugar sintético, en el símbolo vivien¬ 
te y concreto donde hay que buscar la raíz de la vida empírica 
y psicológica eclesial. Si esto es así, la Eucaristía mantendrá la 
necesidad de los dos principios, forjará hasta el límite extremo 
su antinomia y su mutua necesidad. Dicho de otro modo: la mis¬ 
ma Eucaristía poseerá una significación en el ámbito de la fra¬ 
ternidad, y una significación en el ámbito de la amistad, un 
aspecto agápico y un aspecto fílicd 17 . 

Veamos cómo la vida cristiana, nacida del principio espiri¬ 
tual eucarístico, forja la antinomia de los dos principios. 

d) La antinomia “ forjadei ’. Florenskij expresa de este modo 
la implicación mutua que se da, en la dinámica de la vida cris¬ 
tiana, entre la fraternidad y la amistad: 

«Para el cristiano, todo hombre es un prójimo, pero todo hombre 
no es un amigo. El enemigo, aquél que odia, que calumnia, son 
a pesar de todo prójimos; incluso aquél que ama no es siempre 
un amigo, porque las relaciones de amistad son profundamente 
individuales y excepcionales. El mismo Señor Jesucristo no lla¬ 
ma “amigos" a sus discípulos más que antes de separarse de 
ellos, cuando se encuentra en el umbral de su pasión y de su 


26 lbld.,411. 

27 En este sentido, como manifestación y sello del aspecto de amistad pro¬ 
pio del misterio eucarístico, presenta y estudia Florenskij en esta carta el rito litúr¬ 
gico de la confratemización, cf. pp. 457-462. 
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muerte (Jn 15,15). Por consiguiente, la existencia de hermanos, 
todo lo amados que se quiera, no suprime, sin embargo, la 
necesidad del amigo, ni viceversa. Al contrario, la presencia de 
hermanos hace aún más viva la exigencia de un amigo, mien¬ 
tras que la existencia de un amigo incluye la necesidad de los 
hermanos» 20 . 

Sólo cuando las dos dimensiones se dan en un grado sufi¬ 
ciente de diferenciación permiten a la consideración objetiva 
pasar del homoi-ousianismo del simple parecido externo, en el 
nivel inferior de su indiferenciación, al homoousianismo de su 
identidad viviente en perfecta antinomia, en su nivel espiritual 
superior. Desde la fuente eucarística, por tanto, la vida cristiana 
se desarrolla en dos direcciones, «sin separación y sin confu¬ 
sión». He aquí la expresión de su mutua interdependencia: 

«Es sólo cuando filfa y ágape no son lo bastante fuertes cuan¬ 
do pueden parecemos más o menos idénticos (...), mientras 
que, en su extremo, constituyen dos elementos acopiados anti¬ 
nómicamente (...). Para vivir en medio de hermanos, es necesa¬ 
rio tener un Amigo, aunque estuviese lejos; para tener un Amigo, 
es necesario vivir entre los propios hermanos, al menos hay qué 
estar con ellos en espíritu. En efecto, para actuar en relación con 
todos como consigo mismo, es necesario verse a sí mismo al 
menos en un ser, sentirse, percibir en este ser único la victoria 
conseguida, aunque no fuese más que parcialmente, sobre la 
aseídad. Este ser único es el Amigo, y el amor agápico que se 
le tiene es la consecuencia del amor fñico. Por otra parte, para 
que el amor fílico hacia el amigo no degenere en un amor pro¬ 
pio sui generis, para que el amigo no represente simplemente 
una condición de vida confortable, para que la amistad tenga 
profundidad, es necesario que las fuerzas otorgadas por la 
amistad se manifiesten y se desarrollen hacia el exterior; dicho 
de otro modo: el amor agápico hacia los hermanos es necesa¬ 
rio. En la economía general de la Iglesia (donde las personas 
son las “tres medidas de harina” y la Iglesia es “la mujer 4 *), filfa 
es “la levadura? , mientras que ágape es "la sal' de las relaciones 


28 Ibid., 412. 
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humanas, que les impide corromperse: sin filfa, la pasta no 
sube, no hay creación por parte de la humanidad eclesial; no 
habría movimiento hacia adelante, no estaría presente el ardor 
de la vida; sin ágape, no hay incorruptibilidad, recogimiento, 
pureza, integridad, no se dan puntos de apoyos ni reglas, no 
estaría presente la armonía de la vida» 29 . 

Como síntesis eucarística de fraternidad y de amistad, de 
apape y de filfa, la misma vida cristiana es, pues, eminentemen¬ 
te antinómica. El amor agápico eclesial ha sido subrayado sufi¬ 
cientemente en la reflexión teológica. Es poco, sin embargo, lo 
que se ha dicho sobre la amistad como componente insustitui¬ 
ble de la vida eclesial. Por eso nos detenemos en las caracte¬ 
rísticas que, en la reflexión de padre Pavel, configuran este 
aspecto necesario. 

3. La estructura espiritual nacida de la amistad 

Recorriendo los testimonios bíblicos y de la tradición espi¬ 
ritual, pone Florenskij de manifiesto el significado espiritual de 
la amistad cristiana, que resumimos en algunos rasgos princi¬ 
pales; 

a) En general, la amistad se convierte en la experiencia 
transcendente que ilumina y atraviesa el lado empírico de la 
vida: 


«la unión mística que se revela en la conciencia de los amigos 
penetra todos los aspectos de su vida, aclara también su aspec¬ 
to cotidiano. Resulta de ello que, incluso en el dominio del sim¬ 
ple trabajo en común, de la camaradería, el amigo se convierte 
en un valor más precioso de lo que determinaría su cualidad 
empírica. La ayuda del amigo adquiere un matiz misterioso y 
querido para el corazón. La ventaja que procura se convierte en 
sagrada. El lado empírico de la amistad se sobrepasa, tiende 


29 Ibid., 412-413. 
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hacia el cielo y se arraiga en las profundidades infra-empírieas 
de la tierra. (...) Es la razón de la insistencia con la que los anti¬ 
guos y los modernos, cristianos, judíos, paganos, han alabado 
la amistad por su aspecto utilitario, pedagógico, de cada día» 30 . 

b) El aspecto de filia , de amistad, que constituye el otro 
polo de la estructura agápica de la comunidad cristiana, confi¬ 
gura internamente el núcleo de la nueva comunidad, su “molé¬ 
cula" originaria. Si en la sociedad pagana la molécula era, seña¬ 
la Florenskij, la familia, en la nueva, que ha elevado espiritual¬ 
mente el eros a la filfa, la célula es la diada , el par de amigos. 
Florenskij caracteriza su estructura interior con una imagen 
muy querida para él, la del cristal interiormente organizado 31 : 
«semejante al cristal, la comunidad ( obéóina) no se divide en 
fracciones amorfas, no cristalizadas». En el “infinito actual” de la 
amistad realizada, es decir, en la comunidad cristiana eucaris¬ 
tía en su aspecto de filia, «el límite de la división no es el áto¬ 
mo humano, que se relaciona de se y ex se con la comunidad, 
es la molécula comunitaria, el par de amigos, el que se convier¬ 
te en principio de acción» 32 . La relación de la persona con la 
diada es, de nuevo, una antinomia: «por una parte, la persona 
individual lo es todo; por otra, no es algo más que donde se dan 
“dos o tres". “Dos o tres” es el valor superior a “uno”, aunque 
sea precisamente el cristianismo el que ha hecho nacer la idea 
del valor absoluto de la persona tomada individualmente » 33 . 
Examinemos la estructura de la antinomia entre la persona y la 
comunión. 


30 Sto/p413, 

31 Podemos resumir el sentido de esta imagen en Florenskij: la imagen de 
la cristalización le sirva para expresar la estructura del símbolo en cuanto conjun¬ 
to superior a sus partes empíricas, en cuanto un todo organizado por la idea o la 
forma, en contraposición con la mera suma caóitca de elementos empíricos sin 
estructura interna. A esta imagen le acompaña la del imán, que configura interior¬ 
mente la estructura de un grupo empírico. Esta organización, frente al caos de los 
elementos y su tendencia a la entropía, es la obra del logos o principio de la 
ektropía. 

32 Stolp 419. 

33 Ibid., 419. 
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Se dan dos tesis contrapuestas: el valor absoluto de la per¬ 
sona tomada individualmente sería la afirmación. Su negación 
vendría por la antítesis: «la persona no puede tener valor abso¬ 
luto más que en una comunión de valor absoluto». La fuerza de 
la antinomia está precisamente en la conjunción y que las une: 
la primacía de la persona y la primacía de la comunión. Para la 
razón, la tesis y la antítesis se excluyen mutuamente. ¿Cuál es 
la experiencia espiritual que hace aparecer como un hecho 
dado la unión de los dos aspectos? Ciertamente, la misma vida 
eclesial. Ésta es el perfeccionamiento de la amistad, y en su 
antinomia, lleva a cumplimiento la maduración espiritual tato de 
la persona como de la misma comunión. Si «no podría decirse 
que la persona viene antes que la comunión, ni ésta antes de 
aquélla», ahora, en la plenitud espiritual de la antinomia, suce¬ 
de lo mismo: «la vida espiritual de la persona es inseparable de 
su comunión previa con otros, pero la comunión misma es 
incomprensible fuera de una vida espiritual ya existente» 34 . 

c) La estructura cristalizada de la diada o del par de ami¬ 
gos se convierte en el núcleo de la misión eclesial 35 , porque es 
el núcleo de la Iglesia bajo su aspecto místico, como pone de 
manifiesto el texto de Mt 18,20: «si dos o tres están reunidos 
en mi Nombre, allí estoy yo en medio de ellos». Comentando 


34 Ibiú., 419. 

35 Para ilustrar ta relación entre la comunión, en su aspecto de amistad, y la 
vida espiritual, Florenskij aduce los textos evangélicos en los que el Señor envía a 
los discípulos “de dos en dos' (d. Me 6,7, Le 10,1, Mt 11,2), viendo profundamen¬ 
te relacionados el hecho mismo de la compañía en la misión con los poderes otor¬ 
gados para realizarla: el don de curación y de dominio sobre los espíritus impuros 
y el don del conocimiento de los misterios del Reino, que la tarea de la predicación 
supone. Son las dos "pneumatoforías", vinculadas estrechamente con el caminar 
"de dos en dos": «de este modo, el conocimiento de los misterios, es decir, la facul¬ 
tad pneumatófora vuelta, por así decir, ad intra, lo mismo que la facultad de obrar 
milagros, es decir, la pneumatofóría vuelta ad extra, o, en definitiva, la pneumato- 
foría en general, están fundadas sobre el hecho de que los discípulos han de ir de 
dos en dos. “Dos" no es “uno más uno", es esencialmente algo mucho más signifi¬ 
cativo y poderoso: “Dos" es una nueva combinación de la química del espíritu, 
cuando “uno y uno" (la “masa” de la parábola) se transforman cualitativamente para 
producir el tercero (la masa fermentada")», Ibid., 271. 
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este texto, Florenskij expone la estructura espiritual ideal de 
este núcleo eclesial: «el conocimiento de los misterios, o, más 
particularmente, el poder de atar y de desatar, es (...) la peti¬ 
ción común de dos personas que habrían convenido en todas 
las cosas sobre la tierra». Su unión reflejaría en la vida la uni- 
substancialidad trinitaria: «habrían sobrepasado enteramente 
las contradicciones y las divergencias de su pensamiento y de 
su sentimiento, hasta el punto de convertirse en consubstan- 
ciales» 36 . 

Esta oración común es siempre escuchada, alcanza su fin, 
es decir, la amistad espiritual contiene en sí misma el presu¬ 
puesto de lo que se pide, y esto porque 

«la reunión de dos o de tres en el nombre de Cristo, su entrada 
conjunta en la atmósfera misteriosa que reina en torno a Cristo, 
su comunión con la fuerza de la gracia, les transforman en una 
nueva substancia espiritual, convierten a los dos en una parce¬ 
la del Cuerpo de Cristo, en una encarnación viviente de la 
Iglesia (¡el Nombre de Cristo es la Iglesia mística!), los introdu¬ 
cen en la Iglesia. Se comprende que, por eso. Cristo esté “en 
medio de ellos". Está entre ellos como el alma está en el seno 
de cada miembro del cuerpo que anima. Pero Cristo es con¬ 
substancial al Padre, por consiguiente el Padre hace lo que el 
Hijo le pide» 37 . 


De este modo, «el poder de atar y desatar tiene como fun¬ 
damento la sinfonía de dos personas sobre la tierra en toda 
obra, la victoria conseguida sobre la aseidad, la unanimidad de 
dos, entendida de una manera no ya relativa y restrictiva, sino 
perfecta e ilimitada». Pero esta unanimidad perfecta constituye 
tan sólo un ideal, o, en lenguaje de Florenskij, una posibilidad 
de crecimiento infinito en el ámbito de la semejanza divina, del 
proceso de la divinización: «este ideal no es accesible absolu¬ 
tamente, sólo es posible llegar a él sobre la tierra» 38 . 


36 Ibid., 421. 

37 Ibid., 421-422. 

38 Ibid.. 422. 
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d) Pero el ámbito de la “semejanza divina” es el ámbito del 
Espíritu Santo. Por eso, la unidad eucarística de la amistad, en 
su límite, se identifica con el advenimiento del Espíritu, y el 
camino humano hacia el límite pneumatológico es un anticipo 
de la escatología: 

«la unidad mística de dos personas es una condición del cono¬ 
cimiento y, por lo tanto, de la manifestación de Aquél que la con¬ 
cede, el Espíritu de la Verdad. Con la sumisión de la creación a 
las leyes internas que le son dadas por Dios y con la plenitud 
"sofrosynica", esta unidad corresponde al advenimiento del 
Reino de Dios (es decir, del Espíritu Santo) y a la espiritualiza¬ 
ción de todo lo creado» 39 . 

Sólo el Espíritu Santo, la Hipóstasis de la realización del 
amor en la belleza, puede fundamentar y coronar realmente lo 
que, en el ámbito humano, es sólo una posibilidad. Porque se 
trata «de una amistad llevada hasta el extremo, entendiéndola 
no tanto bajo el ángulo de los actos y de los sentimientos, de 
una manera nominalista , como bajo el ángulo de la base meta¬ 
física que permite una unanimidad completa, de una manera 
realista » 40 . La “base metafísica” de la espiritualización del cos¬ 
mos, y, por tanto, de la concepción cristiana de la vida, realista 
y escatológica, es la Hipóstasis del Espíritu Santo. Pero esta 
espiritualización, límite ideal y escatológico, se anticipa y se 
construye en esta tierra, ya que la medida de la amistad (el per¬ 
dón “hasta setenta veces siete”) «es una plenitud integral, una 
infinidad actual» 41 . En las condiciones empíricas de la vieja cre¬ 
ación, el límite pneumatológico de la amistad sólo puede alcan¬ 
zarse en un camino kenótico, cuya medida es infinita: «la medi¬ 
da en la que puede llegarse a él es la medida de la bondad» 42 . 


39 Ibid.. 430. 

40 Ibid . 431. 

41 Ibid., 422. 

42 Ibid., 422. 
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Veamos ahora, en concreto, qué significa la amistad como 
bondad infinita, en el camino ascético de la vida cristiana. 

4. La bondad infinita 

A partir de la lectura de los testimonios escriturísticos y de 
la tradición espiritual, Florenskij subraya algunos elementos de 
la amistad como camino de vida, en los que se muestran algu¬ 
nas características del dinamismo propio de la filia. Señalamos 
lo esencial: 

a) No se trata de caridad ni de filantropía, sino propiamen¬ 
te de amistad. El carácter ilimitado de la amistad, la medida infi¬ 
nita de la bondad, consiste en «cargar con las debilidades del 
amigo, sin reserva alguna, en soportarse, en perdonarse 
mutuamente» 43 . Florenskij explica este aspecto ofreciendo un 
comentario finísimo a ia enigmática parábola del empleado des¬ 
honesto (Le 16,1-8). Su idea es el perdón como fundamento de 
la amistad. El hombre dilapida ios bienes que Dios le ha conce¬ 
dido, como en la parábola de los talentos, olvida su propio 
poder de creación, no se funda sobre el don de la imagen divi¬ 
na. Castigado, y comprendiendo que el fuego del juicio le va a 
dejar desnudo de todo aquello que imaginaba poseer, pero que 
sólo le había sido confiado, viendo que no podrá aportar al jui¬ 
cio una propia facultad creadora de vida, y que, por tanto, será 
expulsado de la morada de Dios, «quiere asegurarse, por io 
menos, un puesto en las moradas de los otros, es decir, en las 
almas, en las oraciones, en los pensamientos de otras perso¬ 
nas, en la memoria de la Iglesia» 44 . Para ello, comete la injusti¬ 
cia de perdonar los pecados contra Dios de las otras personas. 
Este acto es injusto desde el punto de vista moral, jurídico, 
legal, «porque la justicia consiste en aplicar la ley de identidad»; 
pero, en la vida espiritual, esta injusticia es una exigencia: la 


43 lbid.,432. 

44 Ibld., 423. 
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mentalidad legalista llevaría a agravar las faltas de los otros, por 
celo de la gloria de Dios, pero, sintiéndose uno mismo culpable 
ante Dios, la mentalidad de la gracia disminuye en la propia 
conciencia la medida de la culpabilidad de los otros. No se tra¬ 
ta de una medida para la “autojustificación": «perdonando con 
iniquidad los pecados de otro no nos justificamos a nosotros 
mismos, inicuos “hijos de este siglo”, del mismo modo que no 
podríamos justificarnos como unos justos “hijos de la luz" con¬ 
denándolos con equidad» 45 ; no se trata de la autojustificación 
ante Dios, sino de cubrir en la propia conciencia el pecado de 
nuestro hermano, con el fin de “hacerse amigos”, asegurándo¬ 
se un puesto en el corazón de otros hombres "en las moradas 
eternas”. Y el Señor alaba este proceder. El perdón injusto 
constituye la medida de la amistad. 

b) Jugando con el sentido etimológico de la palabra rusa 
prijatel ', amigo, y retrotrayéndose al verbo príjaf, acoger, recibir, 
Florenskij pone de manifiesto que la esencia de la amistad es 
la “acogida” del otro, pero en un sentido fuerte, capaz de que¬ 
brar “el caparazón de la aseidad": «en el amigo, cada uno se ve 
como a sí mismo, y percibe su substancia más íntima, su otro 
yo, que no es, por otra parte, distinto del propio. El amigo es 
recibido en el yo de aquél que ama, le es agradable ( prijaten ), 
en el sentido profundo del término, es decir, aceptado (pr/em- 
lemyj) por él, en su organización, y no es de ningún modo extra¬ 
ño a esta organización propia ni expulsado por ella» 48 . 

«Recibir {prijat) en la propia alma el yo de un amigo hace 
confluir dos cursos de vida distintos». ¿Qué significa esta mutua 
confluencia? Florenskij aclara que «esta unidad viviente no con¬ 
siste en el sometimiento de una persona por otra, ni en la sumi¬ 
sión consciente de una persona a otra» 47 . En las manifestacio¬ 
nes de esta unidad viviente no confluyen dimensiones parciales 
de la vida de la persona, no se trata de la similitud o confluen- 


45 Ibid., 424-425. 

46 Ibid.. 433. 

47 Ibid., 433-434. 
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cia en aspectos externos a las mismas personas (sería una 
concepción homoi-ousiana), ni siquiera se trata de la tensión 
hacia valores comunes: las manifestaciones son armoniosas 
«no por una tensión del sentimiento, de la voluntad, del pensa¬ 
miento, ni por una fórmula verbal producida como principio de 
unidad. Una fórmula o un sistema de fórmulas que establecie¬ 
sen un programa constituirían una asociación de gentes seme¬ 
jantes, una alianza homoiousiana, y de ningún modo una uni¬ 
dad consubstancial en el sentido propio, homoousiana » 4a . 

La ley de la amistad no es la confluencia natural, sino la 
dinámica trinitaria de la gracia: se trata, podríamos decir, de la 
inmanencia de la persona del otro en el propio seno: «porque, 
como la madre hace con su hijo, aquél que ama ha tomado [a 
su amigoj en su seno y le lleva en el corazón» 49 . Las manifes¬ 
taciones comunes son armoniosas por sí mismas, porque esta 
amistad consiste precisamente en una unidad, no parcial, sino 
de las mismas personas? 0 : 

«el uno siente, desea, piensa y habla, no porque el otro lo hace 
así, sino porque los dos sienten con un mismo sentimiento, 
desean con una sola voluntad, piensan con un mismo espíritu, 
hablan con una sola voz. Cada uno vive del otro, o más bien, la 
vida del uno como la del otro fluye de un centro común, uno en 


48 ibid., 434. 

49 Ibid., 433. 

50 Escribía Florenskij ai amigo A. Belyj: «sólo en y a través de una fusión 
semejante se consigue alcanzar algo positivamente, sólo cuando las dos personas 
se comprenden hasta el fondo, de modo que cada una de ellas representará para 
la otra el infinito. He comprendido que en esta unidad está el fundamento de todo, 
y que constituye el postulado de toda la vida. Pero, ¿es posible tal unidad? Ésta! 
para mí, es una pregunta infortunada. Porque si la unidad, en algunos momentos, 
es plenamente real, en otros desaparece sin dejar ninguna huella, y quedan sólo 
los límites que dividen a las personas. Parece que todos los intentos de ir más allá 
de los límites sean sólo esfuerzos atormentados... El hecho es que lo que se nece¬ 
sita no es un amigo, aunque fuese un genio, no son unas relaciones que rozan la 
inteligencia, unas relaciones especiales y refinadísimas, sino simplemente un 
Amigo, es decir, aquellas relaciones estrechas y plenamente humanas en las que 
la persona se entrega a sí misma, y no lo suyo, y que requieran de mí a mí mismo, 
y no lo mío», Carta a A. Belyj del 31-1-1906, Kontekst (1991) 42. 
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sí, por una obra creadora que los amigos sitúan por encima de 
ellos mismos» 51 . 

c) La amistad conduce al descubrimiento de la propia per¬ 
sona: «en ella, el valor y la particularidad irremplazables de 
cada persona se manifiestan con toda su belleza. En el yo del 
amigo, la persona descubre sus propias premisas, espiritual¬ 
mente fecundadas por la persona del otro» 52 . La amistad es la 
verificación del valor fundado de la propia persona, y, en este 
sentido, señala Florenskij, es un anticipo de la verificación últi¬ 
ma y escatológica. ¿Por qué la amistad es la prueba de la per¬ 
sona, y en qué sentido anticipa y produce ya la última prueba? 
La respuesta es que la amistad abraza la vida en la totalidad de 
sus manifestaciones empíricas y ha de ser ganada en el ámbi¬ 
to cotidiano. El texto de Florenskij sobre la amistad y la vida coti¬ 
diana, que no nos resistimos a citar con amplitud, merecería un 
puesto de primer rango entre las páginas sobre el verdadero 
heroísmo: 

«El poder y la dificultad de la amistad consisten, no en una 
acción valerosa momentánea como un fuego artificial, sino en 
una paciencia cuyo ardor dura toda la vida; es como la llama 
tranquila de una candela, y no como una explosión de grisú. El 
heroísmo es siempre un adorno y no la sustancia de la vida; 
comporta necesariamente un aspecto teatral. Si se substituye a 
la vida, se convierte inevitablemente en maquillaje, máscara, y 
degenera en una pose más o menos plausible. El heroísmo más 
directo reside en la amistad misma y en aquello que la anima. 


51 Stolp 434. Los amigos, lo hemos visto, forman una diada metafísica, «es 
en las profundidades noumenales donde los amigos determinan su amistad, y no 
en el plano fenoménico (“psíquico"), casi ilusorio y sin inspiración», de modo que 
«no son “ellos", sino algo más grande: una sola alma», 434. El carácter “noumenal" 
de la confluencia de la vida en la amistad determina las características de la vida 
común: «Una vida común significa que la alegría y la pena son comunes. En efec¬ 
to, no se trata de que los amigos coparticipen en la alegría o se compadezcan en 
la pena (...). Se trata, no de un reflejo del estado del otro, sino de un estado propio 
en resonancia, de la propia alegría y del propio sufrimiento», 434-435. 

52 Ibid., 435. 
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Pero, incluso aquí, no constituye más que su flor, y no el tallo ni 
la raíz. El heroísmo consume, no amasa; vive a expensas de 
otro, se nutre de los jugos acumulados por la labor cotidiana. Y 
aquí, en la oscuridad de la vida de todos los días, es donde 
están arraigadas las raíces más finas y más delicadas de la 
amistad, invisibles e incluso insospechadas, que son las que 
procuran la vida verdadera. (...) 

El amor de amistad no consiste en los momentos dispersos 
de exaltación espiritual, en encuentros, impresiones, fiestas de 
la existencia; está relacionado con toda la realidad de la vida, 
también con la de todos los días; exige una atención permanen¬ 
te sobre uno mismo, precisamente en los momentos en los que 
el “héroe 1 * se da a la fuga. (...) El heroísmo no expresa la gran¬ 
deza esencial de la persona, no hace más que revestirla por un 
tiempo de heroicidad; ante el criado, la persona es ella misma. 
En la amistad, sucede lo contrario: toda acción exterior del uno 
le parece insuficiente al otro, porque, conociendo el alma del 
amigo, ve la desproporción entre cualquiera de sus actos y la 
grandeza interior de su alma. Ante el héroe, los unos se admi¬ 
ran, los otros pasan indiferentes; unos se apasionan, otros 
odian. El amigo nunca es sorprendido por el amigo, y éste no le 
da de lado; no se entusiasma ni odia, simplemente ama. Para el 
amor, aquella alma, aquélla sola del amigo, es infinitamente 
querida, inapreciable, vale lo que el mundo entero y todas sus 
tentaciones. La filia conoce al amigo, no por su periferia, por el 
vestido de heroísmo, sino por su sonrisa, por sus palabras dul¬ 
ces, por sus debilidades (...). 

Pueden hacerse discursos y estar mintiendo. Se puede 
sufrir teóricamente, incluso morir, y dar el pego con la propia 
retórica. Pero es imposible engañar por la propia vida cotidiana. 
La prueba cierta de la autenticidad de un alma se encuentra si 
se vive en común, en el amor de amistad. Cada uno puede lle¬ 
var a cabo un acto heroico, cada uno puede mostrarse intere¬ 
sante; pero sonreír, hablar, consolar como lo hace el amigo, él 
solo puede hacerlo y nadie más. Sí, nada ni nadie en el mundo 
compensarían su pérdida. Es aquí, en la amistad, donde la per¬ 
sona comienza a revelarse; de este modo, es precisamente aquí 
donde comienzan el pecado verdadero, profundo, y la santidad 
verdadera y profunda. Es posible mentir abundantemente sobre 



CAP. 11 0 - LA ANTINOMIA EUCARÍSTiCA 


709 


sí mismo en los numerosos volúmenes de las propias obras, 
pero es imposible proferir la menor mentira en la comunión de 
vida con el amigo (...)■ Quitadle a un hombre su heroísmo, que¬ 
dará tal como es; intentad abstraerlo por el pensamiento de su 
santidad o su amor profundos, de su vida y su pecado íntimos y 
secretos, que se transparentan en cada uno de sus gestos, y... 
no quedará nada de él, no habrá ya persona; es como si se 
hubiese extraído el hidrógeno del agua» 53 . 

Lugar del pecado y de la santidad profundos y verdaderos, 
la amistad se convierte en el anticipo de la prueba final del hom¬ 
bre: «esta desintegración última, esta destilación fraccionada 
del hombre, se llevan a cabo enteramente en el hombre por el 
Espíritu Santo, al final de los siglos. Y, aquí, en el presente, pue¬ 
den ser efectuadas por un hombre que nos ama con amistad, 
porque sólo él nos indica nuestro tesoro secreto» 54 . Esta dimen¬ 
sión es la manifestación plena del carácter pneumatológico de 
la amistad: en último término, la amistad «es la contemplación 
de Sí mismo por el Amigo en Dios (sozercanie Sebja ?erez 
Druga v Boge). La amistad consiste en verse a través de los 
ojos de otro, pero ante la faz de un tercero, y, precisamente, del 
Tercero. Reflejándose en el amigo, el yo reconoce en el yo del 
amigo su otro yo» 55 . Es, una vez más, una prueba de la condi¬ 
ción mística y ontológica, homoousiana, y no meramente psico¬ 
lógica y moral, del amor. 

d) La amistad misma, en su dimensión terrena y cotidia¬ 
na, es ya una antinomia realizada, con sus términos contra¬ 
puestos para la mera razón: 

«el amigo no es solamente yo, es alter ego, otro para mí. Sin 
embargo, el yo es único; todo aquello que es otro en relación 
con el yo es, por tanto, no-yo. El amigo es un yo que es no-yo: 
es contradicción, la noción misma del amigo anuda una antino¬ 
mia. Si la tesis de la amistad es la identidad y la semejanza, la 


53 Ibid., 436-438. 

54 Ibid., 438. 

55 Ibid., 438-439, 
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antítesis es la no-identidad y la no-semejanza. Ego no puede 
amar lo que es no-ego, de otro modo admitiría en sí mismo 
algo que le es extraño. Sin embargo, amando, no quiero aque¬ 
llo que soy yo mismo: ¿de qué me serviría, en efecto, lo que 
tengo ya?» 56 . 

Como en toda antinomia, «la semejanza (...) y la deseme¬ 
janza o la oposición (...) son igualmente necesarias en la amis¬ 
tad, cuya tesis y antítesis configuran». La síntesis es espiritual 
y, por tanto, refleja la vida trinitaria, es la experiencia sobre¬ 
racional del enriquecimiento mutuo en el mismo ser. «se produ¬ 
ce en el amor un intercambio de los seres, un perfeccionamien¬ 
to mutuo (...). El amor enriquece. Dios, que posee el amor per¬ 
fecto, es Rico ( Bog, bogatyj): es rico por su Hijo a quien ama; es 
la Plenitud» 57 . 

e) En resumen: la amistad es «una condición esencial de 
la vida»: «en la medida en que el hombre es hombre, busca la 
amistad. El ideal de la amistad no es innato en el hombre, es 
para él un a priori, un elemento constitutivo de su esencia» 58 . Al 
hombre mismo, en la medida en que la amistad le aporta el 
conocimiento de sí, «le hace ver dónde y cómo le es necesario 
trabajar sobre sí mismo» 59 . Para el ámbito eclesial, «la amistad 
constituye justamente la última palabra del elemento propia¬ 
mente humano de la eclesialidad, la cima de la humanidad» 60 . 

Para padre Pavel, el carácter fundamental de este elemen¬ 
to humano de la eclesialidad, es, en la dinámica eucarística de 
la vida, su condición “kenótica”. La culminación de la amistad 
es la entrega de la vida, en el sentido preciso que pasamos a 
estudiar. 


56 Ibid., 439-440. 

57 ibid., 440. En fas lenguas eslavas, la palabra “Dios”, Bog, proviene de una 
raíz que significa riqueza. 

58 Ibid., 443. 

59 Ibid., 441. 

60 Ibid., 443. 
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5. La condición kenótica de la amistad 

El contenido existencia! de la amistad consiste para padre 
Pavel precisamente en «cargar con la cruz del amigo», en la 
obediencia y la fidelidad 61 . Es, en último término, la entrega fiel 
de la propia persona, porque «el amigo no quiere lo que es mío, 
me quiere a mí». La exigencia eucarística de la amistad requie¬ 
re el don de la propia persona: «el hombre exterior anhela mis 
“bienes?, el Amigo aspira a mí mismo . Aquél desea lo tuyo, reci¬ 
be de ti, de tu plenitud, es decir, una parte de ti, y esta parte se 
escurre entre sus dedos (...). Sólo el amigo, deseándote a ti, 
seas quien seas, recibe en ti todo, la plenitud, y se enriquece 
con ella». Es precisamente este aspecto de plenitud el que exi¬ 
ge la propia entrega en el mismo acto de recibir la persona del 
otro, porque «es fácil recibir parte de un todo: es vivir a cuenta 
de otro. No es tampoco difícil entregar de su propia plenitud. 
Pero es difícil recibir una plenitud, porque hay que aceptar ante 
todo al Amigo mismo, y encontrar en 61 la plenitud; pero no se 
puede aceptar al Amigo sin darse a sí mismo, y es difícil hacer¬ 
lo» 62 . La amistad, en este sentido, es una tarea que hay que lle¬ 
var a cabo, y, si «procura una alegría superior», «exige también 
una ascesis rigurosa» 63 . En realidad, exige el sacrificio de la 
propia vida, la kónosis suprema, en la medida misma de! amor 
del que ha dicho, en el momento mismo de llevar a la práctica 
su declaración, que «nadie tiene amor (aY<ÍTrn) más grande 
que el que da la vida por sus amigos «piXuv» ( Jn 15,13). En este 
amor se muestra la graduación en la transfiguración progresiva 
de la escala del amor: «lo mismo que et cryainri hacia alguien 
hace nacer la ipiXía, así mismo, en la amistad, el ayámi sobe¬ 
rano se encarna en la <ptXta como en un medio viviente. El 
amor divino, agápico, transubstancia el amor de filfa ; sobre esta 
cima del sentimiento humano, como una nube que toca la doble 


61 «En esto consiste la obediencia de la amistad: en cargar con la cruz del 
Amigo», Ibid., 444. 

62 Ibid., 446. 

63 Ibid., 456. 
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cima del Ararat, lo celeste envuelve en su torbellino a lo terres¬ 
tre» 64 . La kénosis no es tanto la cima de la amistad, cuanto la 
misma amistad en su dinámica cotidiana y cristológica: 

«El amor agápico más grande no es realizable más que en rela¬ 
ción con los propios amigos, y no en relación con todos los hom¬ 
bres “en general”. Consiste en “dar la vida por los amigos”. Sin 
embargo, sería simplista entender que se debe morir por ellos. 
Morir por los amigos no representa más que el último grado (y 
no el más arduo) de la escala de la amistad. Antes de morir por 
los amigos, es necesario ser su amigo, lo cual se obtiene por 
una labor larga y difícil. Un héroe de Ibsen declara: “se puede 
morir por la tarea vital de otro, pero no se puede vivir para ella". 
Y, sin embargo, la esencia de la amistad consiste precisamente 
en perder la propia alma por el amigo. Es el sacrificio de toda la 
propia organización, de la libertad, de la vocación. Quien quiere 
salvar su alma ha de entregarla entera por los amigos. Y no vivi¬ 
rá si no muere» 65 . 

Pero la entrega del amor encuentra un límite infranqueable 
en la libertad del otro, cuya respuesta ha de esperar, pero que 
no puede provocar con la fuerza: 

«hay que hacerlo todo en la amistad para franquear el muro 
entre los hombres, no ahorrar las propias fuerzas, luchar por la 
comunión hasta el sudor, hasta la sangre del martirio, hasta la 
muerte. Hay que dar la propia vida hasta la muerte, porque lo 
primero de lo que hay que librarlos es de la insinceridad, de la 
frialdad, del solipsismo. Pero existe un límite que no se puede 
traspasar, un muro que no se puede derribar ni con la propia 
cabeza ni con un martillo» 66 . 

De este modo, el amor sin límites queda clavado en la cruz, 
en la impotencia absoluta para poder demostrar la voluntad de 
comunión, pero testificando, con la entrega hasta el final, «que 


64 Ibid., 456. 

65 Ibid., 456-457. 

66 Stolp carta 12*, £/ amor celoso, 477. 
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lo imposible, es decir, el amor, es posible» 87 . La posibilidad mis¬ 
ma de que el amor pueda ser rechazado, y la imposibilidad de 
demostrar su propia fuerza, son la marca final de la debilidad 
kenótica de la amistad, que conduce paradójicamente hasta la 
impotencia el celo ardiente por la unicidad del propio amor 68 . 

Concluimos. Hemos visto en todo este apartado cómo la 
dinámica interna de la vida cristiana está tejida, para Florenskij, 
por una antinomia entre dos aspectos del amor que tienen su 
fuente en la Eucaristía. El amor de amistad estaba caracteriza¬ 
do, en último término, por el dinamismo de la kénosis. El amor, 
por tanto, culmina en la muerte. Para ahondar ahora en esta 


67 Ibid., 477. 

68 En la última carta de La columna. El amor celoso, (traduzco así revnost', 
celos, envidia), Florenskij, en contraposición con la mentalidad intelectualista, que 
condena el sentimiento de los celos como impropio del amor, mostrará cómo, por 
el contrario, los celos han de vincularse al celo, al ardor de la vida en el empeño 
ascético. Por eso, los celos, en el celo apasionado por salvaguardar lo eterno en el 
tiempo, aparecen como «la expresión necesaria, o. más bien, como un aspecto 
necesario de un amor fuerte»; «el celo no es tan sólo un elemento del amor: según 
la interpretación generalizada por San Issac el Sirio, el celo es un aspecto indis¬ 
pensable de todo lo que hay de bueno en el hombre. Es, en general, una fuerza 
que realiza las buenas intenciones»; en definitiva: «el celo es una noción ortológi¬ 
ca, y no psicológica ni moral», 481. Se trata de una nueva antinotnia del amor, que 
supera la ley de identidad, porque el amor, como muestra Rorenskij en esta carta, 
es al mismo tiempo universal y único. Con respecto a este último aspecto, «la con¬ 
ciencia de la unicidad es la condición del amor, incluso en sus manifestaciones 
menos perfectas. (...) Por el acto incomprensible de una elección, una persona se 
convierte en única, es llamada a la elevada, a la real dignidad de Tú. Ella ha con¬ 
sentido a esta elección. (...) ¿Qué más quiere, entonces, el yo? Una sola cosa, lo 
mismo que había querido en principio: su amor. El yo afirma el acto de su amor en 
cuanto un acto de valor eterno, y exige, por tanto, que permanezca para siempre, 
que sea indefectible. (...) Poco importa que el tú elegido sea de los más ordinarios 
entre la masa, y que lo sea así para ella. Para el yo, para el que elige, ha de ser 
precisamente tú y nada más: si no, el amor mismo es imposible, y el acto de elec¬ 
ción no puede encarnarse en el tiempo. Si no, el "tiempo* del amor no será "la ima¬ 
gen móvil de la eternidad*, de la elección. En relación al yo, el tú debe también 
comportarse como tú, y no como uno más entre otros. (...) Ser consciente de esta 
exigencia en relación con el tú, necesaria para que el amor mismo sea posible, 
entraña el deseo de realizar el estado de elección y, después, de afirmarlo y de 
garantizarlo. Todo esto, tomado en su conjunto, son los celos», Ibid., 472-473. 
Florenskij muestra, además, cómo este sentido del celo y de los celos atraviesa 
todo el lenguaje de la Escritura: son ios "celos* del amor exigente de Dios, y las exi¬ 
gencias de la elección divina en el Evangelio 
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relación, sólo apuntada, entre de la Eucaristía y la muerte, pue¬ 
de ser interesante recoger algunas intuiciones de nuestro autor 
que muestran cómo esta realidad misteriosa se encuentra tam¬ 
bién transfigurada, como todos los demás aspectos de la vida, 
en la dinámica del misterio eucarístico. Culminamos, con ello, el 
estudio de la antropodicea de padre Pavel. 


B. La Eucaristía y el misterio de la muerte 

t. La Eucaristía, punto universal de orientación 

En su Filosofía del culto Florenskij muestra cómo la 
Eucaristía constituye el misterio -sacramento central de todo el 
organismo cultual. 

«Los Sacramentos, estas funciones típicas y raíces nerviosas 
de la humanidad, en su aspecto más puro, se reflejan mutua¬ 
mente unos en otros, de modo que (...) “se realizan el uno a tra¬ 
vés del otro”, formando una unidad inquebrantable, en la cual 
cada uno de los miembros presupone todos los demás. (...) 
Partiendo de la Eucaristía, hemos llegado de nuevo a la misma. 
La Eucaristía presupone la Eucaristía y, en general, de cada uno 
de los Sacramentos, por medio de los demás, se extiende un 
vínculo hasta la misma Eucaristía» 89 . 

La Eucaristía, como centro del culto, se convierte además, 
para Florenskij, en el Alfa y la Omega del universo, como seña¬ 
la Kijas: 

«Entrar en la liturgia, llevar a cabo el culto, para un cristiano es 
penetrar en un universo mucho más vasto que el mundo, enten¬ 
dido en términos espacio-temporales; es entrar en la esfera 
eucarística de un mundo cultual, porque, en el culto, el universo 
toma conciencia de sí mismo, de ser “el mundo en culto". Y la 
Eucaristía, que juega en él un papel central, se convierte, de 


69 Osvjaéóenie real’nosti, FK 262. 
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este modo, en el Alfa y la Omega del mundo. En este universo, 
lo real no se repliega sobre sí mismo, no permanece en la inma¬ 
nencia, sino que se abre a una realidad que no es de este mun¬ 
do, a otro universo, a un universo espiritual, que se hace presen¬ 
te en el culto. Para nuestro teólogo, si este universo ( prostrans - 
tvo) existe, es porque el culto existe» 70 . 

La Eucaristía es, efectivamente, el eje del mundo. Del mis¬ 
mo modo que el polo físico de orientación, el polo Norte, no se 
diferencia externamente de todos los demás puntos geométri¬ 
cos de la tierra, y sin embargo, orienta las direcciones magnéti¬ 
cas, así mismo el creyente, mirando en el pan y el vino los 
Santos Dones, puede decir: «he aquí el verdadero lugar del eje 
del mundo, el polo de la Tierra» 71 . La Eucaristía, más aún, la 
Partícula eucarística misma, se convierte en la categoría con¬ 
creta del pensamiento creyente, y lo hace porque la Eucaristía 
es la concreción máxima del Logos, la Racionalidad divina 
encarnada en una materia plena de sentido, en la máxima inte¬ 
rioridad y hasta el mayor grado posible, el de la transubstancia- 
cióri 72 . Se transforma para el hombre en el punto de apoyo de 


70 Z. Kijas, “La dimensión philosophique du cuite dans les écrits de Pavel A. 
Florensky”, Miscellanea Francescana 92 (1992) 432-433. 

71 KÚTt i filosofífa, FK 117. 

72 «Orientarse en el espacio significa establecer una propia relación con 
una u otra cosa de este mundo. Pero este establecimiento de la relación no es una 
actividad externa, sino interna, es un cierto acto de la razón, y, por consiguiente, 
puede llevarse a cabo, no con las cosas extemas en cuanto tales, sino sólo con 
aquello que está dado a la razón siendo ya racional, elaborado por la razón, y, por 
tanto, (...) no ajeno a la racionalidad; pero pero este dato racional ha de ser, a fin 
de cuentas, una u otra experiencia concreta, y ha de estar en contacto con ia 
Racionalidad infinita, con el Logos del mundo, con la Fuente del ser, a la que no 
se accede realmente sino de un modo religioso. Pero, encontrándose en la expe¬ 
riencia religiosa, en ella tiene que ser precisamente dado, porque de otro modo 
seria imposible la relación con Él de cualquier otra cosa dada de un modo fáctico, 
de aquello precisamente que queremos definir y establecer. En otras palabras, este 
último punto de apoyo de todos los apoyos ha de ser un objeto concreto del culto 
en el sentido más pleno y elevado; la Persona Absoluta Divino-humana encarna¬ 
da, el Señor Jesucristo. Pero Él ascendió; por consiguiente, tiene que estar dado 
en aquello que lo convierte en una plena concreción: tal es la Eucaristía. De este 
modo, el culto procura la condición de posibilidad de ia orientación en el espacio», 
Ibid., 119. 
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la orientación de su espacio vital, y aporta el ritmo concreto, 
desde el culto, a su misma cultura integral. La Eucaristía gene¬ 
ra tanto el espacio orientado («el espacio existe porque existe 
el culto, porque hay en él alguna articulación producida por lo 
racional, algún modo de participación en el mundo ideal, pero 
lo racional e ideal en la carne se dan sólo en el culto» 73 ) como 
del tiempo dotado de un sentido interno («el tiempo existe por¬ 
que existe el culto», es el tiempo que la Eucaristía articula en el 
ritmo de las fiestas). 

Florenskij señala en otra lección cómo, en el culto eucarís- 
tico, la experiencia religiosa del temor de Dios que genera el 
amor verdadero adquiere un carácter interno y concentrado, el 
mysteríum tremendum se esconde en la figura del pan y del 
vino: 

«Los cultos antiguos son incluso menos terribles, en sustancia, 
respecto al culto de los cultos, al culto cristiano; los cultos anti¬ 
guos conmovían sobre todo por su aspecto exterior, y de este 
modo abrían, en cierto modo laceraban, también aquellos ojos 
que no sabían mirar los misterios. Destinado a una mayor 
receptividad, el culto cristiano atenúa la trágica profundidad de 
sus misterios con formas más esenciales y más descarnadas. 
Si el fuego que bulle en el santo cáliz se manifestase en for¬ 
mas equivalentes a las de los antiguos, no habría carne que 
pudiera soportarlo. Si la luz de los santos Misterios brillase sin 
ser mediada por el aspecto del pan y del vino —dice un pastor 
de la Iglesia-, entonces ningún ojo de criatura soportaría su 
esplendor» 74 . 

El carácter tremendum de la Eucaristía cristiana radica en 
la profundidad mística de los sucesos históricos que conmemo¬ 
ra y que, a través de lo visible, hace ver. 

«Todo esto [el culto del Templo de Israel] es terrible porque es 
terrible la Realidad suprema. De cualquier modo, (...) no es más 


73 Ibid., 119. 

74 Strach Boii¡, FK 41. 



CAP. 11 a - LA ANTINOMIA EUCARÍSTICA 


717 


que la sombra de lo que ha de venir, la realidad es Cristo ( Col 
2,17), es el cuerpo, es decir, la auténtica existencia de la reali¬ 
dad. (...) Todo esto, por tanto, es la sombra de las cosas futuras. 
(...) Y si la sombra de la realidad es terrible, ¡cuánto más terrible 
será la realidad misma! Es como si la majestuosidad cuantitati¬ 
va del culto veterotestamentario se condensase en la intensidad 
cualitativa del culto del Nuevo Testamento. No toros, carneros y 
corderos, sino el Señor mismo: Él se ha entregado a sí mismo 
en sacrificio, "ha ofrecido sólo a sí mismo”. Cada Eucaristía es 
verdaderamente aquél mismo Señor, no otra sangre nueva, sino 
la misma, idéntica a la que se revela en las especies y en el 
memorial litúrgico de la iglesia. De hecho, el Gólgota es un suce¬ 
so histórico “misteriosamente eterno", presente en el templo 
celeste, es allí donde lo podemos ver a través de involucros 
terrestres. (...) Y las palabras: “Tomad y comed...” no son otra 
cosa que aquellas mismas palabras» 75 . 

La dimensión de muerte y sacrificio impregna, por tanto, 
interiormente la sustancia misma del sacramento. Por una par¬ 
te, el sacramento es muerte, pero, por otra, también la muerte, 
en la interioridad de la Eucaristía, se convierte, para Florenskij, 
en sacramento. Veamos ambos aspectos. 


2. El sacramento es muerte 

El sacramento es muerte porque el encuentro con Dios 
requiere el sacrificio, y el culto lo realiza: «todo el culto tiene 
como contenido propio nuestra salida fuera de la esfera terres¬ 
tre y la conducción a la esfera celeste. El sacramento es esta 
misma ascensión al cielo, y, por consiguiente, constituye el 
sacrificio de nuestro ser a Dios» 76 . En el culto, efectivamente, lo 
terreno es una escala de ascensión hacia lo invisible. Pero, en 
esta ascensión, lo terreno ha de morir a sí mismo: «en el cami¬ 
no de la ascensión de lo terrestre a lo celeste podríamos com- 


75 Ibid., 45. 

76 Slovesnoe sluienie, FK 408. 
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prender el rito como la escala de las necesarias rupturas, como 
una graduación en la muerte a lo terreno» 77 . 

El sacramento-misterio, como experiencia real y realizada 
de la cualidad transcendente y escatológica de la vida cristiana, 
conlleva la muerte al mundo: «el espíritu, que “ha dejado fuera 
toda preocupación cotidiana”, habiendo muerto al mundo y reci¬ 
bido la fuerza para vivir en el otro mundo, esencialmente ve que 
en verdad se lleva a cabo el Sacramento, que en verdad hemos 
hecho una pausa en el otro mundo, en el reino que no es de 
este mundo» 78 . La realidad misma, el fondo místico del sacra¬ 
mento, afirma Florenskij, sólo podrían ser contemplados por 
aquél que hubiera muerto a este mundo, porque la realidad del 
sacramento es la vida escatológica. Esta vida asume precisa¬ 
mente una forma sacramental para evitar la muerte en el con¬ 
tacto con la realidad divina, para graduar el encuentro de Dios 
y del hombre, del cielo y de la tierra, en un ritmo humano de 
muerte y resurrección: «el mismo Sacramento es para el alma 
una preparación a la muerte y a la transfiguración, la prepara¬ 
ción de su capacidad de ser elevado al mundo celeste» 79 . 

El paso siguiente es una afirmación enigmática de nuestro 
autor. 

3. La misma muerte es sacramento 

Repite Florenskij una idea que ya había aparecido en el 
ensayo La santificación de la realidad, el carácter gradual del 
organismo sacramental. El sacramento pone en comunicación 
los dos mundos, el divino y el humano, de modo que el hombre 
tiene en el sacramento una escala mistagógica que le permite 
estar en el mundo y, al mismo tiempo, participar ya de la otra 
vida: «“En el mundo pero no del mundo", en el mundo y sobre 
este mundo se encuentra el hombre cuando le son dados los 


77 OsvjaSóenie real'nosti, FK 213. 

78 Svideteli, FK 354. 

79 Ibid.. 354. 
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escalones del ascenso» 60 . El sacramento necesita las gradas 
del rito, porque, de otro modo, no sería salvador, sino destruc* 
tor de la vida, la gracia no podría penetrar en la vida cotidiana: 

«el Sacramento no sería salvador para la vida si el que lo reci¬ 
be quedase despedazado por el carácter incondicional de la 
ontología sacramental, incondicional, pero no correspondiente a 
la vida de todos los días. De este modo la estructura del 
Sacramento sería la de un huracán, que arrebataría de la vida 
en el éxtasis, pero no salvaría la misma vida. Y quedarían en la 
vida solamente aquéllos que están embebidos en las preocupa¬ 
ciones diarias y a cuyas profundas tinieblas no descendería 
nunca un rayo de la Luz divina» 8 '. 

Por el contrario, «aquéllos que se hubiesen acercado al 
'luego destructor" del Sacramento no permanecerían en la vida: 
el Sacramento supondría su muerte. “Nadie puede ver el rostro 
de Dios y no morir"». Aquí es donde revela Florenskij el sentido 
último del sacramento: ser mediación del encuentro con Dios, 


80 OsvjaSóenie real'nosti, FK 220. 

81 Ibid., 220. Esto no es así, dice Florenskij, porque a partir de la Eucaristía, 
cumbre de ia comunión con los misterios divinos, la vida entera, y no alguna de sus 
partes, es santificada por su organización jerárquica, llevada a cabo por el orga¬ 
nismo ritual y sacramental: «Sin embargo la función del culto no es mostrarnos el 
Sacramento reduciendo a cenizas nuestra fragilidad, sino salvar esta fragilidad, 
ponerla en comunión con el mundo divino, para ser iluminada, dirigida y curada por 
ól. La Eucaristía es llamada ‘participación en los Santos Misterios" {pñobáóeniem 
Svjatych Tajn), Koivavía. Habitualmente se utiliza esta denominación para el 
‘Sacramento de los sacramentos", porque este sacramento es la raíz de la comu¬ 
nión de la vida celeste con la terrena. Pero tal denominación, ciertamente, puede 
ser utilizada con toda razón para cualquiera de los sacramentos (...). Cada uno de 
los Sacramentos comunica la vida de los misterios divinos, en los cuales se mani¬ 
fiesta el mundo transcendente de la luz superesencial divina. De este modo, es 
precisamente el Sacramento el que vincula la salvación de los que vivimos en el 
mundo con la plenitud concreta de nuestras funciones vitales, y para lograr esto el 
Sacramento se articula con la vida, sin dejar de ser una realidad que sobrepasa lo 
mundano. La función del culto puede llevarse a plenitud solamente por medio de 
una organización jerárquica de la vida, de modo que la vida entera sea santifica¬ 
da, y para esto, además, es necesario que la santificación tenga sus propios gra¬ 
dos, estratos, centros, escalones de la transformación de lo terreno en lo Celeste», 
Ibid., 197. 
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de la visión del Rostro de Dios, la cual, desde el lado de la cria¬ 
tura, supone la muerte: «desligados de los lazos humanos, nos 
situaremos cara a cara ante el otro mundo: y esto es el 
Sacramento ( Tainstvo ) en su sentido originario: el Sacramento 
como misterio ( Tainstvo - tajna), el misterio de la muerte». El 
misterio sacramental está en correspondencia con el misterio 
real. La iniciación que la muerte conlleva, que ella misma es, 
está mediada por el sacramento, que se podría comprender, 
recordamos, como «la escala de las necesarias rupturas, como 
una graduación en la muerte a lo terreno», y como «la escala 
de la encarnación en lo terreno de lo celeste, como graduación 
de la resurrección de lo terreno en lo celeste» 82 . 

Pero la misma muerte es el sacramento de los sacramen¬ 
to s 83 , porque ella nos sitúa cara a cara ente el mismo Misterio 
de Dios. Florenskij reflexionó sobre la iniciación a la muerte, y 
sobre la misma muerte como iniciación, en su estudio exegéti- 
co sobre el himno de F//2, en el cual, estudiando la terminolo¬ 
gía extática en la literatura filosófica antigua y en la cristiana, 
interpretaba la función del éxtasis en los misterios como la ini¬ 
ciación mística a la muerte. He aquí su interpretación: 

«El hombre muere una sola vez en la vida, y por eso, no tenien¬ 
do experiencia, muere de un modo infeliz. El hombre no ha 
aprendido a morir, y su muerte adviene a tientas, en tinieblas. 
Pero la muerte, como cualquier otra actividad, precisaría de una 
práctica. Para morir de un modo plenamente feliz es necesario 
saber cómo 1 morir, es necesario adquirir el hábito de la muerte, 
hay que aprender a morir. Y para esto no hay otro modo que 


82 Ibld.. FK213. 

83 4EI. Viernes Santo es el tiempo sacramental del sacrificio divino, es el 
misterio por excelertc a. (...) Es el día en que se manifiesta definitivamente, de un 
mefio conjunto, la potencia divina de aquella Palabra-Sentido que es preexistente 
al rpundo. pero que hoy es crucificada por el hombre (...). En este día terrible no 
se celebra la divina Liturgia. ¿Por qué no hay hoy celebración sacramentar? Para 
que se haga presente con la mayor claridad ante nuestro corazón rebelde el mis¬ 
terio de tos misterios, el sacramento de los sacramentos, el sacrificio del Gólgota, 
que en este día es visible para nosotros de un modo inmediato sobre la misma 
roca de la Crucifixión». Tainstva i obrjady, FK 144. 
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morir ya en la vida, bajo la dirección de personas experimenta¬ 
das, que ya han muerto. Esta experiencia de la muerte es otor¬ 
gada por la práctica ascética (podv&nióestvom). En la antigüe¬ 
dad la escuela de la muerte eran los misterios. 

Entre los antiguos, el traspaso al otro mundo era concebido, 
bien como ruptura brusca, como caída en un abismo, bien como 
éxtasis (voschiéóenie ). Esencialmente, todos los ritos mistéricos 
tenían la finalidad de aniquilar la muerte como abismo. Aquél 
que hubiera sido capaz de morir ya en vida no se hundiría en los 
infiernos, sino que cruzaría al otro mundo. El iniciado no verá la 
muerte: esta es la aspiración secreta de los misterios. No para 
permanecer eternamente en este mundo de aquí, sino para aco¬ 
ger la muerte de un modo diverso al del no iniciado. Para el no 
iniciado la vida de ultratumba constituye una región absoluta¬ 
mente nueva, en la que no es capaz de orientarse, en la que se 
encuentra como un niño recién nacido, sin tener experiencia y 
en ausencia de guía. Al iniciado este país le es ya conocido, él 
ya ha estado aquí, ya lo ha contemplado, aunque haya sido des¬ 
de lejos y bajo la guía de gente experimentada. Él conoce ya 
todos los caminos y encrucijadas del reino del más allá, y acce¬ 
de a él, no como un niño impotente, sino como un joven, o inclu¬ 
so como hombre adulto. El iniciado, como decían los antiguos, 
conoce el mapa del otro mundo, y sabe qué nombre tienen las 
cosas del más allá. Y por eso él no se perderá ni se extraviará 
allí donde el no iniciado, cuando vuelva en sí después del pro¬ 
fundo desvanecimiento espiritual, por lo inesperado de la sacu¬ 
dida y por la falta de experiencia, no sabrá cómo proseguir ni 
qué tiene que hacer. Este traspaso al otro reino, bien durante la 
vida o bien en su final, es llevado a cabo por las Harpías. Los 
demonios, o, según nuestra concepción, los ángeles del éxtasis, 
transportan allí al alma por medio del arrobamiento, la sacan de 
sí. Algunas veces el alma que ha caído en éxtasis es capaz de 
retomar el camino de vuelta, otras veces no. Pero, incluso en 
este último caso, repito, no se trató de la muerte, sino del rapto 
del alma en el otro mundo. Esta es la razón por la que los anti¬ 
guos contraponían a la muerte esta salida del mundo presente 
por medio del éxtasis y el arrobamiento: aquél que durante su 
vida ha muerto ya para el mundo, es decir, ha recibido el don de 
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la salida de sí, en el éxtasis, al otro mundo, ha gustado ya la 
inmortalidad, y, por consiguiente, no puede morir» 84 . 

Este último aspecto de la función de los misterios como ini¬ 
ciación a la muerte puede culminar nuestro estudio de la teolo¬ 
gía de Florenskij. En la nueva economía y en la ascesis cristia¬ 
na, la función de iniciación a la muerte ha pasado a los sacra¬ 
mentos, y especialmente a la Eucaristía, “sacramento de los 
sacramentos". Si de ella se derivaba la estructura antinómica de 
la vida cristiana, entre el agape y la filfa, ella misma ofrece la 
medida de cada una de las dos corrientes: lá medida de la bon¬ 
dad infinita, que se manifestaba en la fraternidad como la carga 
con la cruz del hermano, y en la amistad con la entrega de la 
vida en la heroicidad de cada día. La bondad infinita no es otra 
que el amor kenótico, en el que culmina la iniciación y la prác¬ 
tica de la ascesis cristiana. Esta dimensión de muerte que 
Florenskij puso de manifiesto en los misterios antiguos, se refle¬ 
ja también, desde la Eucaristía, en la misma ascesis cristiana, 
que pasa a ser la iniciadora a la objetividad suprema, y, por tan¬ 
to, según el pensamiento global de nuestro autor, la que abre 
las vías de la vida en el seno de la Memoria divina. En la asce¬ 
sis cristiana se da, según Florenskij, un último misterio: el mis¬ 
terio de la muerte espiritual. Estudiemos su significado. 


C. La visión de Dios: la iniciación eucarIstica en la objetivi¬ 
dad SUPREMA 

Hemos presentado ya el escrito de Florenskij sobre el caso 
del padre Aleksej Meéev 85 . Florenskij considera el manuscrito 


84 «Ne voschiéóenie nepéóeva* (Fil 2,6-8) (K sutdeniju o mjstike) [« No con¬ 
sideró una rapiña » (Fil 2, 6-8) (Para un juicio sobre la mística)], SCT-2 167-168. Cf. 
el estudio de L. ZAk, Tinterpretazione di Fil 2, 6-8 e la corcezione della kenosis 
nell'opera di P.A. Florenskij" en A. Strus - R. Blatnicky (ed ), Dummodo Christus 
anuntiatur. Studi biblico-patnstici in onore del prof. Heríban (Roma 1988) 349-371. 

85 fíassuidenie na sluóaj konóiny otea Aíekseja Meóeva, [Juicio sobre el 
caso de la muerte del padre Alexej Meóev j, SCT-2 591 -620: Otee Aleksej Meóev [El 
padre Alexej Meóev j, SCT-2 621 -627. 
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encontrado en su mesa el día de su muerte como el testamen¬ 
to espiritual del padre A. Meóev. Lo valora, dadas las circunstan¬ 
cias de su escritura, como «un documento de una gran impor¬ 
tancia (...) para la comprensión de la espiritualidad» 86 , pues 
plantea a la conciencia misterios esenciales. Comienza 
Florenskij poniendo de manifiesto el carácter, al mismo tiempo, 
revelado y oculto, del misterio: los misterios son «accesibles a 
algunos, pero de modo que se evite la mirada de los que, de 
todas formas, no comprenderían lo revelado» 87 , y se dispone a 
adentrarse en el primero de ellos. Comentando el manuscrito, 
desarrolla Florenskij unas preciosas intuiciones sobre la vida 
espiritual y la objetivación de la persona, que son concordes y 
siguen la pista de las líneas fundamentales de su pensamiento, 
en aspectos muy importantes. El comentario de Florenskij al 
escrito del p. Me?ev ofrece, en efecto, una sorprendente medi¬ 
tación sobre la muerte, la dormición y la conciencia objetiva de 
sí que recibe el hombre cuando, muriendo a sí mismo, pasa 
desde aquí abajo, en Cristo, de la muerte a la vida. 

Se trata, ciertamente, de «una descripción muy objetiva y 
correcta de este sacerdote». La hipótesis que acepta Florenskij 
es que «en vísperas de su muerte, el p. Alexis ha redactado un 
discurso fúnebre sobre el p. Alexis». Y llama la atención sobre 
este punto: no se trata de un discurso “sobre sí mismo”, sino del 
p. Alexis “sobre el p. Alexis”. Aquí precisamente ve Florenskij 
encerrado el misterio espiritual: «el que haya podido escribirlo 
en relación con aquél que tenían ante la vista indica el misterio 
de la muerte espiritual; el que haya considerado necesario 
hacerlo indica el misterio de la vida espiritual» 88 . Estudiado ya 
el segundo, comentamos ahora el primer misterio, el de la 
muerte espiritual. ¿De qué se trata? 

«El discurso del p. Alexis llama la atención por su objetivi¬ 
dad, en el tono como en los detalles. El autor habla aquí, no 


86 Rassuidenie..., SCT-2 591 -592. 

87 Ibid., 592. 

BB Ibid., 594. 
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sobre sí mismo, sino de su persona, vista desde el exterior» 80 . 
No se trata del género literario de la tercera persona, que no 
representa, señala Florenskij, más que un Yo maquillado: 

«entre éste y el autor, los innumerables nervios y venas de las 
pasiones permanecen tensos y bien vivos. ¿Quién no se cree 
capaz de pensar en sí mismo, de hablar de sí mismo objetiva¬ 
mente, sin dudar de que esta imagen presuntamente objetiva 
sirve de mampara al yo más subjetivo? Lo más difícil del mundo 
es pensar sobre sí y hablar sobre sí con objetividad; es más difí¬ 
cil que morir, porque, para alcanzar la objetividad, es necesario 
previamente haber muerto, y hablar solamente después» 90 . 

Habría que dudar incluso de si muchas exaltaciones de la 
propia bajeza, en tono penitencial, cuando no provienen de la 
santidad y del verdadero arrepentimiento, no serán una trampa 
de la falsa modestia, que busca secretamente ei elogio a causa 
de la propia humildad: «en el arrepentimiento más sincero de 
las personas que no son espirituales se mezcla el veneno que 
consiste en felicitarse por su propio arrepentimiento». La cues¬ 
tión está en este punto: 

«es necesario efectivamente morir y cortar todos los hilos que 
nos atan con satisfacción al “Yo" para tener la virtud de dirigir 
sobre la propia persona una mirada desapegada, y hablar de 
ella verdaderamente como de "Él”. La más alta medida de esta 
facultad se manifiesta cuando se alaba verídicamente y se apre¬ 
cia con justeza todo lo bueno que hay en ella, sin vanidad ni 
pasión. Quien no ha muerto no podrá nunca elevarse hasta esta 
cima» 91 . 


En definitiva, señala nuestro autor, sólo puede hablar con 
objetividad sobre sí mismo el que ha alcanzado ya la otra orilla 
en la muerte. Florenskij habla de una muerte espiritual, cierta¬ 
mente, pero real, y no metafórica. La expresión «muerte al muñ¬ 


es ibid.. 594. 

90 Ibid., 595. 

91 Ibid.. 596. 
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do» se aplica habitualmente, de una manera vaga, al esfuerzo 
moral por separarse de las vanidades de la existencia o por 
dominar alguna pasión, pero «sin comprender que las pasiones 
se desarrollan a partir de la raíz profunda de la aseidad, y que 
su aparente ausencia no significa aún que hayan sido desarrai¬ 
gadas» 92 . La raíz del pecado es el "yo" pecaminoso. Se entien¬ 
de por qué, para superar verdaderamente las pasiones, es 
necesario morir auténticamente al yo. Morir al mundo no es, 
pues, algo metafórico, sino que significa desarraigar la raíz de 
donde, para Florenskij, nace el subjetivismo, también en la 
mentalidad del hombre moderno: «morir al mundo significa 
suprimir radicalmente el torbellino interior, cuya sacudida hace 
que refiramos a nosotros mismos todos los fenómenos del mun¬ 
do, que los apreciemos a partir de este centro de perspectiva, y 
no objetivamente, es decir, en relación al verdadero centro del 
ser, y que, por tanto, no los veamos en Dios» 93 . Se resumen 
verdaderamente en las palabras citadas las líneas fundamenta¬ 
les del pensamiento de Florenskij sobre el ser objetivo y sobre 
la radical religiosidad (re-ligación) del pensar. El subjetivismo 
pervierte el orden de la creación: 

«en nuestra percepción, torcemos siempre el orden de la crea¬ 
ción y violentamos el ser, haciendo de nosotros mismos el foco 
artificial del universo, sin considerar la verdadera relación de 
todos los fenómenos con el centro. Es más: incluso este funda¬ 
mento absoluto del mundo lo apoyamos sobre nosotros mis¬ 
mos, como un satélite y una circunstancia al servicio de nues¬ 
tro Yo» 94 . 


Florenskij es claro: la “unidad sintética de la apercepción 
transcendental” kantiana no es más que «la enfermedad radical 
y pecaminosa de nuestro ser» 95 . 


92 Ibid., 596. 

93 Ibid., 596. 

94 Ibid., 596-507. 

95 Ibid., 597. 
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La lógica de la reflexión avanza un paso más: para poder 
ver las cosas de otro modo, es necesario ver a Dios : «sólo 
entonces se es capaz de percibir en Él todo el ser, comprendi¬ 
do uno mismo; sólo entonces nuestra contemplación del mundo 
puede ser objetiva» 96 . Sin embargo, aduce Florenskij, comen¬ 
tando la frase bíblica «nadie puede ver a Dios sin morir», para 
ver verdaderamente a Dios es necesario arrancarse de la pro¬ 
pia aseidad. 

Sin morir a la aseidad «ni siquiera en Dios mismo seremos 
capaces de ver a Dios, no veremos más que los diferentes ído¬ 
los de nuestras pasiones», las proyecciones “animadas” de 
nuestra propia subjetividad vacía. Se trata de renacer al hombre 
nuevo en la Verdad: «ver a Dios es hacer salir al propio yo fue¬ 
ra del viejo Adán, fuera del organismo de su aseidad, transpor¬ 
tándolo a la verdad absoluta»: traspaso a la Verdad que es más 
radical que un acto mental cualquiera. Se trata del sacrificio de 
sí mismo, «y, esto, en las raíces más íntimas del yo: hay que lle¬ 
var a cabo el sacrificio sangriento de la propia aseidad». Se tra¬ 
ta de una muerte auténtica, « una pérdida de toda la aseidad y 
enteramente consciente », y a esto la aseidad se opone con 
todas las fuerzas, con un horror más que mortal: uno puede, 
efectivamente, superar el miedo a la muerte por el horror a la 
vergüenza o al fracaso que ha sufrido en una de sus pasiones, 
y esto confirma que «el espíritu de conservación de la aseidad 
es tan fuerte que supera incluso el terror paralizador del instin¬ 
to vital». Si esto sucede así cuando la aseidad es afectada 
superficialmente en alguna de sus manifestaciones, la lucha es 
tremendamente más encarnizada cuando se trata de ella mis¬ 
ma en su propio ser, y, entonces, «la victoria sobre ella es una 
muerte más profunda que la mera muerte física» 97 . 

En definitiva, «morir al mundo es un gran misterio, que nos¬ 
otros, que no hemos muerto, no podríamos comprender» 96 . 


96 Ibid.. 597. 

97 Ibid., 597. 

98 Ibid-, 598. 
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Pero la tradición ascética testimonia que existen hombres que 
ya han muerto y resucitado en este mundo, y viven en el mun¬ 
do superior, aunque se encuentren aún aquí. Son los que han 
alcanzado, apunta nuestro autor, no la indiferencia estoica o la 
insensibilidad escéptica, sino el desapego completo: con el len¬ 
guaje de los padres, han alcanzado la apatheia, el despojo 
completo de las pasiones. Y este testimonio, en definitiva, 
«revela el misterio de una organización humana completamen¬ 
te especial», que no podríamos, dice Florenskij, señalando una 
de sus convicciones fundamentales, reducir a una característi¬ 
ca moral: «se trata de ontología» 99 . 

Sobre esta base ontológica, nuestro autor ofrece ahora un 
comentario a las palabras del Salvador: «el que cree en mí no 
verá nunca la muerte», señalando que no se trata de una doc¬ 
trina de la inmortalidad del alma, para la cual no es una condi¬ 
ción la fe en Cristo. Florenskij comprende las palabras literal¬ 
mente: «Si está dicho que “el creyente no verá la muerte", sig¬ 
nifica ante todo que se la puede ver (...). Se trata de una expe¬ 
riencia particular por medio de la cual el que abandona esta 
vida tiene conciencia de su partida» 100 . El verbo ver subraya el 
carácter objetivo de la imagen de la muerte: «la muerte es 
representada aquí, no como un estado de nuestro organismo, 
sino como un cierto ser que provoca un tal estado» 101 . Todas las 
religiones, señala Florenskij, tienen la imagen del «ángel de la 
muerte o el genio de la muerte, un ser de esencia espiritual, 
que corta el hilo de la vida y que recibe al alma que nace al otro 


99 Ibíd., 598. En el escrito OsvjaSóenie real’nosti pone Florenskij de mani¬ 
fiesto el carácter ontológico, y no simplemente moral, del concepto de santidad: 
«esta palabra entre nosotros, en el uso habitual, hace ya tiempo que ha perdido 
sus agudos contornos, por medio de los cuales se insertaba como una cufia en la 
carne del mundo, hace ya tiempo que ha sido desencajada. ¿No viene acaso iden¬ 
tificada en la conciencia de la mayoría con el concepto de altura moral? (...). Y, sin 
embargo, el significado tradicional de la palabra “santcf no indica ni mucho menos 
la perfección moral, sino, por el contrario, la perfección ontológica, la fuente origi¬ 
naria de! ser, la altura en el plano jerárquico», Osvjaáóenie real'nosti, FK 201. 

100 Rassuidenie ..., SCT-2 598. 

101 Ibid., 599. 
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mundo». En la Imagen mitológica, esta figura está siempre 
acompañada de un instrumento cortante, cuyo sentido indica la 
función de cortar el cordón umbilical que mantiene al alma uni¬ 
da al cuerpo. Se trata, para nuestro autor, de nuevo, no de una 
mera imagen abstracta o de la proyección de un sentimiento, 
sino de una verdadera visión, en el sentido de que «la imagen 
tiene un carácter de objeto»' 02 . 

Pues bien, el hecho de que quien cree en Cristo no morirá 
y no verá nunca la muerte hay que interpretarlo al pie de la 
letra: «la muerte no se presentará en el momento de su expira¬ 
ción» 103 . ¿Qué quiere decir esto, cual es la razón?: 

«En general, la muerte no viene sin una finalidad; por consi¬ 
guiente, si no aparece, es que su presencia es inútil (...). Esto no 
puede significar más que una cosa: que [el alma] ha nacido a la 
otra vida; encarnada aún, respira el aire del otro mundo. Este 
alma no posee ya aquel cordón umbilical que la mantiene unida 
al mundo de aquí abajo y cuya ruptura provoca en el hombre la 
mayor angustia, y una lucha instintiva de todo su ser*» 104 . 

La cuestión estriba en esto: «abandonando esta vida y 
encaminándose a la otra, no experimenta un salto cualitativo en 


jf J° 2 n R< f ensk ii afirma los moribundos ven efectivamente esta 

imagen, frecuentemente con terror y angustia, si bien es raro que hablen de su 

Si p a r ra™ la ; ss r a da un m ^ ^ 

Finmünekii ?! ^ E " a ' 9unos cas ° s - 8in embargo, el recuerdo permanece 
if dUC6 ,! 9 n 08 ,e8t ' monios entresacados de diversos relatos sobre esta 

en otros lu ? ares de 8U obra> 103 re,atos de ,a ,iteratura 
T a Percepciones místicas le sirven a nuestro autor para apoyar 

“ J r9adad 9fectiva contacto con los otros mundos", con el mT- 

^n T.° transempírico. En este caso, Florenskij piensa incluso que las 
" d8 a muerte 0n 61 arte Provienen, en último término, directamente 
de estas visiones. Encontramos una interesante valoración ortodoxa actual sobre 

«TÜ2T de ^ ^ ^ ret0fnad0 de ' a “™ 9rta a n confronteoión 
SLl Ü T P ’ 8n 13 0bra de S Rose - L ' anima <*°P° * ™>rte. 
Bg^SchíoVM 999 ) Wanee *** d0irinse 9 nam0 nto ortodosso (Sotto il Monte 

103 Rassuidenie..., SCT-2 602. 

104 Ibid., 602-603. 
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su suerte» 105 . El nacimiento supone una ruptura para el niño 
que abandona el seno materno, pero las facultades que habían 
permanecido pasivas y muchas nuevas posibilidades aparecen 
en él: se convierte en un miembro independiente del universo, 
y la fuente de la vida ha pasado de la madre a él mismo. De este 
modo, se puede considerar que «el nacimiento es una caída o 
una elevación súbitas, según lo que se afirme y considere que 
es lo esencial»; caída y pérdida irremediable si se considera lo 
esencial la alimentación por medio de la madre, liberación y ele¬ 
vación si se considera lo esencial la alegría de respirar el aire 
fresco; «del mismo modo, capítulo nuevo, más importante toda¬ 
vía, de nuestra biografía, es la muerte; y nosotros, la mayoría de 
los hombres, caemos o emprendemos nuestro vuelo, según el 
valor que atribuyamos a la vida de aquí abajo» 108 . 

Desarrolla seguidamente Florenskij la teología de este mis¬ 
terio de la muerte espiritual, en una doble perspectiva: la de la 
iniciación y la de la educación espiritual. La muerte puede con¬ 
cebirse como un paso sin choque brusco, como cuando uno 
accede a un lugar que ya es conocido desde hace tiempo, y uno 
donde tiene parientes que le acojan. Recoge nuestro autor la 
intención que, como ya hemos visto, tenían para los antiguos 
los misterios de Eleusis: «su sentido consistía en enseñar la 
geografía del otro mundo, para que, llegando a él, el alma no se 
perdiera, sino que entrase en él como en lugares familiares». La 
educación espiritual de la ascesis cristiana tiene, para nuestro 
autor, una función similar, pero mucho más importante: «ha de 
reforzar las relaciones vivientes con [el otro mundo]» 107 . Ha de 
crear en el hombre las premisas espirituales de la salida defini¬ 
tiva al ser objetivo, librándole de este modo del peligro del 
enclaustramiento eterno en la propia subjetividad, es decir, 
como ya hemos estudiado, del estado del infierno. Estas premi¬ 
sas son comparables a las disposiciones que encuentra el niño 


105 Ibid., 603. 

106 Ibid., 603. 

107 Ibid,, 604. 
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recién nacido escondidas en su propio ser para vivir una vida 
extrauterina. En el caso de la salida completa del seno de la 
vida, es la educación espiritual la que ha de aportar las premi¬ 
sas y capacidades necesarias para poder nacer (de esta com¬ 
paración resulta que el ars morendi se convierte con toda pro¬ 
piedad en un aprendizaje del definitivo ars nascendi ). 
Veámosto: 

«El hombre alcanzado por la muerte, después de su caída, no 
puede no sentirse perdido y extraviado. Si posee una buena 
dotación, será capaz de encontrar en sí mismo indicaciones, 
aunque sean sólo semiconscientes, con las que podrá relacionar 
la vida nueva que contempla, y, de este modo, tarde o temprano, 
acabará entrando en ella. Pero si tales premisas espirituales no 
se han formado en él, peor todavía, si ha destruido en sí mismo 
las capacidades naturales que ha recibido de un modo innato, no 
sabrá entonces establecer relaciones entre sí mismo y lo que le 
rodea; no sólo no sabrá hacerlo, sino que ni siquiera querrá, per¬ 
maneciendo como extranjero a esta vida, encerrándose, en rela¬ 
ción con ella, en los propios sueños subjetivos, que se han con¬ 
vertido para él en una segunda naturaleza. Estando rodeado por 
el mundo espiritual, no tendrá conciencia de él, y, por consi¬ 
guiente, se quedará fuera, será siempre exterior a él» 108 . 

Por el contrario, indica Florenskij, aquél que, ya desde aquí, 
ha entrado de algún modo en la otra vida, no sentirá confusión 
en su conciencia, «todo lo más, se dormirá para despertarse en 
el otro reino. (...) Se despertará como alguien que, durante la 
noche, ha llegado a un país conocido: no se sorprenderá, sino 
que saltará de alegría»» 109 En este sentido, este hombre “no ha 


108 Ibid., 604. 

109 Ibid., 604-605. En la línea de sus reflexiones sobre la antinomia escato- 
lógica, Florenskij indica que aquí «no se trata del profundo desvanecimiento de los 
que son poco espirituales, sino de la frontera natural y psicológica que separa los 
dos mundos», 604-605. Se trata de la frontera de nuestro nacimiento a la vida en 
Dios. Citamos de nuevo unas palabras del Archimandrita Sofronio, que concuerdan 
con el sentido profundo de lo que Florenskij va exponiendo: «cuando el espíritu del 
hombre es introducido en la esfera luminosa del amor de Dios nuestro Padre, todos 
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visto la muerte”. Y esto es así porque «desde hace tiempo, los 
apegos húmedos, pútridos e inertes que le retenían en la vida 
se han convertido en polvo. La muerte no tiene ya nada que cor¬ 
tar en él» 110 . Florenskij puede decir que una tal persona espiri¬ 
tual, parafraseando el relato de la “resucitación" de Lázaro, «no 
ha muerto, sino que se ha dormido» 111 . Se trata del misterio de 
la propia regeneración espiritual. 

En síntesis, si es una norma, y no una excepción, que los 
que mueren, aunque sean poco espirituales, superen ya el 
tiempo y el espacio por medio de algún tipo de visión, 

«¿hay que extrañarse de que personas de una espiritualidad 
más elevada, acostumbrados ya en su vida a sobrepasar la 
experiencia sensible, se encuentren en el momento de esta cri¬ 
sis más avanzados en el camino de la vida que las personas 
ordinarias, y que ejerciten una visión más lejana del porvenir, de 
aquello que no es accesible a unos ojos no espirituales, y una 
visión más clara, más precisa y más estable?» 112 . 


los dolores son olvidados, y, de un modo inexplicable, el alma experimenta una pro¬ 
funda felicidad (...). Asf la mujer, “cuando ha dado a luz a un niño, no se acuerda 
ya de sus dolores, en la alegría de que un hombre haya venido al mundo" { Jn 
16,21). Es de este modo, y más todavía, como se alegra el cristiano cuando, en 
pleno conocimiento y con una profunda emoción, toma conciencia de su renaci¬ 
miento en Oíos para la eternidad», Archimandrita Sophrony, La priére, expórience 
de l'ótemitó (París 1998) 39 ; 

110 Rassuidenie..., SCT-2 605. 

111 Ibid., 605. «La lengua rusa ha distinguido desde hace tiempo estas dos 
formas de expiración: la muerte (smerfl y la dormictón ( uspenie ), como dos cosas 
profundamente distintas, aunque aparecerían como semejantes en una observa¬ 
ción superficial y psicológica. Desde el exterior, es decir, para el que asiste a ia 
muerte y no está muriendo ól mismo, es difícil discernir la diferencia; pero desde el 
interior, para la conciencia de aquél que está profundamente interesado en lo que 
sucede, se trata de dos procesos fundamentalmente diferentes. Los que han muer¬ 
to durante su vida y han conocido ya el nacimiento misterioso nóvenla muerte, y 
no mueren», 605. 

112 Ibid., 605. Son iluminadoras, a este respecto, las reflexiones de S. 
Butgakov, quien, escribiendo sobre la agonfa y la muerte de Cristo, narra su pro¬ 
pia experiencia de la cercanía de la muerte y el sentimiento gozoso del trascendi- 
miento del tiempo y del espacio, cf. S. Bulgakov, “Sofiologfa della morte” en P. 
Coda, L'altro di Dio. Rivelazione e kenosi in Sergej Bulgakov (Roma 1998) 198-199. 
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En este sentido, el manuscrito del p. Alexis es «la visión 
neta de un espiritual»: «durante esta visión, como sin duda a lo 
largo de todo el tiempo de su presencia sobre la tierra, el p. 
Alexis había transportado su yo al otro mundo, hasta el punto 
que no podía pensar ya en el “anciano” tendido sobre el lecho 
de muerte como en su propio yo, o como en cualquier cosa que 
estuviese vinculada con él». 

La doctrina, en relación con el pensamiento, que descubre 
Florenskij en el misterio de la muerte espiritual, es el siguiente: 

«El espiritual es capaz de un pensé^njeilito objetivo. Considera 
también su existencia terrestre objetivamente, no por convenien¬ 
cia espiritual, sino según la verdad más simple. No sin razón la 
práctica espiritual prohíbe el uso del pronombre de primera per¬ 
sona. Por lo demás, las mismas reglas de la civilización no nos 
animan a abusar de él. En un nivel más elevado de objetividad 
el pensamiento sobre el propio ser terrestre se vuelve de tal 
modo imparcial y adquiere un tal desapego, que va siempre 
acompañado de condescendencia, de piedad» 113 . 

La clave de todo se resume en esta afirmación: «en gene¬ 
ral, el espiritual posee para su pensamiento un punto de apoyo 
fuera de sí mismo ; de este modo, es capaz de hablar de sí mis¬ 
mo como de otro» 114 . Por eso, en un nivel tan elevado de obje- 


113 Rassuidertie..., SCT-2 606. Comenta S. Bulgakov: «En mi agonfa estaba 
demasiado lejos de la luz de la muerte, estaba demasiado inmerso en mi propia 
asfixia, mi alma estaba demasiado envilecida por el sufrimiento físico. (...) ¿Qué 
me quedaba todavía de humano, si es que me quedaba algo...? Pues bien, sí, algo 
humano quedaba, y esto era, en mi alma sufriente, como un último, extremo mila¬ 
gro: me quedaba el amor. Yo estaba amando a mis hermanos, estaba amando a 
todos. Me acordaba, con el pensamiento lleno de amor, de las personas que cono¬ 
cía (...). Sentía sólo amor hacia todos, hacia cualquiera que me viniese a la men¬ 
te», S. Bulgakov, Sofiología della morte, di, 187. 

114 Rassu¿denie..., SCT-2 606. De nuevo la experiencia espiritual de Sofronio 
nos da testimonio de este aspecto: el punto de apoyo fuera de sí mismo es el amor 
de Cristo, en el que la persona "objetiviza” y unlversaliza su propia experiencia sub¬ 
jetiva y personal: «el amor de Cristo nos inspira una oración de compasión por 
todos los hombres», Archimandrita Sophrony, La priére..., dt., 34. En efecto: «a 
partir de la experiencia de los tormentos del infierno, ha de nacer una plegaria por 
todo el género humano como por sí mismo (...). Desde los límites estrechos de 
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tividad, «es posible incluso alabarse a sí mismo desinteresada¬ 
mente, notar objetivamente las cualidades de la propia persona, 
pero con serenidad y sin ningún sentimiento de posesión». De 
hecho, «en la medida de la elevación espiritual, la idea sobre sí 
mismo se vuelve cada vez más objetiva, y, sin indiferencia ni 
frialdad, pero sin vanidad ni amor propio, el hombre aprende a 
atribuir todo esto a él, y no a Mí (emy, a ne Ja)» 115 . 

El caso del p. Alexis ha ido incluso más allá de esto: 

«todavía un paso más y el hombre se ve, se ve y no sólo se 
piensa, desde fuera. Entonces, sin falsa modestia, puede elogiar 
lo que merece ser alabado y compadecerse de lo que puede dar 
lugar a compunción. Habla, entonces, no de sí mismo, sino de 
un cierto N.N.; que este N.N. coincida con su propia persona no 
es más que una circunstancia particular, que no atrae su aten¬ 
ción. Lo importante no es que a través de N.N. sea yo quien 
hable o quien haya hablado, lo que importa es que lo que ha 
sido dicho de él representa la verdad, el hecho mismo de la exis¬ 
tencia de este N.N. es instructivo, y constituye una alegría para 
el mundo» 116 . 

Convertirse definitivamente en Él, es decir, superar la sub¬ 
jetividad pecaminosa en la objetivación de la propia persona, no 


nuestra individualidad, transferimos en espíritu cada uno de nuestros estados a 
toda la humanidad. De este modo, cada una de nuestras experiencias se convier¬ 
te en una revelación de lo que se ha llevado a cabo en el curso de los siglos en el 
género humano, y nuestra identificación espiritual con él se hace realidad tangi¬ 
ble», 32. Y he aquí la razón más profunda de esta necesaria objetivación: -en esta 
descripción (...) de los mecanismos de la vida del espíritu humano se trata, de 
hecho, del traspaso progresivo de la forma individual de ia existencia al modo de 
ser hipostático (personal) de Dios», 49. En la objetivación del amor el persona 
pasa, por tanto, de la persona fonomenológica a la hipóstasis relacionat. es la divi¬ 
nización de la persona, el cumplimiento de su vocación en la gracia trinitaria. 

115 Rassuidenle..., SCT-2 607. En un paso de su estudio sobre los nombres 
señala Florensklj: -La tradición ascética y la cultura espiritual, en religiones, por 
otra parte, muy diversas, impide siempre pronunciar la palabra “Yo”. La claridad y 
la transparencia de la vida espiritual exigen una esforzada objetivación de la pro¬ 
pia persona y la necesidad para ella de salir de ia subjetividad», Imena, SCT~3(2) 
207. 

116 Rassuidenle..., SCT-2 607. 
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es, sin embargo, despersonalizarse, sino entrar en ese misterio 
último de la realidad personal, que es la Tercera Persona, el 
Espíritu, como modo objetivo del ser en la relación personal. 
Continuando la lógica de Florenskij, podríamos decir que la 
muerte es la comunión con la Hipóstasis del Espíritu, la puerta 
escatológica -todavía individual- de su revelación. Podemos 
también decir que la muerte misma de padre Pavel, tan doloro- 
sa y anónima, tan extremadamente “objetiva", es una palabra 
misteriosa en el Espíritu, con quien entró finalmente en silencio¬ 
sa comunión. Una palabra que, acogiendo la experiencia de 
toda su vida, se encerró en la memoria divina para ser, objeti¬ 
vamente, memoria de resurrección. ¿Estamos capacitados para 
escuchar esta revelación misteriosa, cargada de muerte y de 
promesa de eternidad, que se sumó al silencio secreto (pero el 
Espíritu sondea lo secreto...) de millones de sacrificados en los 
campos de concentración del siglo XX? 


D. «En el mundo nada se pierde». El guardián de la memoria 

La perspectiva eucarística que estamos desarrollando se 
enriquece enormemente si estudiamos someramente los últi¬ 
mos años de la vida de padre Pavel, que culminaron en una 
muerte ignominiosa. Recorriendo algunas de sus cartas a la 
familia desde la prisión, descubriremos la encarnación concre¬ 
ta de toda su enseñanza, de su mathesis, en la praxis final. Nos 
acercamos así al misterio eucarfstico de la muerte, estudiado 
en este capítulo, en la persona misma de padre Pavel. 

Con el arresto, para Padre Pavel «concluyó la vida y 
comenzó la hagiografía» 117 . La hagiografía (¿itie) es un género 


117 «Konóilas' ego ¿izn’ i nádelos’¿itie», S I. Fudel', Ob o. Pavle Florenskom 
(París z 1988) 111. Cf., para esta etapa de su vida, los estudios contenidos en D.J. 
Vasil’ev (Ed), P.A. Florenskij: arest i gibeI' (Ufa 1997). Véase también, con un gran 
número de testimonios de los compañeros de prsidio, el articulo de Andronik (A.S. 
Trubaáev.), “Er setzte den Logos gegen das Chaos. Zur Einleitung des 
Kanonisationsprozesses von Priester Pawel Florenski", Stimme der Orthodoxie 
(1990, n 9 10) 44-47. 
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literario que relata los hechos de los santos, la integridad de 
una vida que encarna el Sentido en sus detalles cotidianos. 
Frente al curso casual de acontecimientos fortuitos, la iitie uni¬ 
fica la biografía en torno a la fuente escondida, en torno al mis¬ 
terio del Nombre personal 116 . Padre Pavel siempre buscó en su 
reflexión filosófica la encarnación del sentido, huyendo sea de 
lo meramente casual en su cualidad de dato, sea de lo pura¬ 
mente racional sin encarnación en la materia de la realidad: 

«La Iglesia niega el significado espiritual de un pensamiento 
que no se apoye sobre una concreta experiencia, que funda¬ 
mente el carácter metafísico de la vida y la vitalidad de la 
metafísica. (...) Sea la metafísica, sea la pintura de iconos, se 
apoyan sobre este hecho intelectual o intelecto fáctico: en la 
revelación de lo alto no existe nada que sea simplemente 
dado, que no esté compenetrado por un significado, como no 
existe tampoco nada que sea abstractamente edificante, sino 
que todo es significado encarnado y visibilidad inteligible. 
Fundada sobre esta revelación, la metafísica cristiana no pier¬ 
de nunca concreción» 119 . 

Su gran prueba fue, sin duda, afrontar el período en que su 
vida se dispersa en la violencia del “puro dato”, no impregnado 
por ningún sentido ni en el espacio ni en el tiempo, del campo 
de concentración. ¿Con qué “sentido” puede ser iluminada, 
sobre todo, su muerte? ¿Es su muerte el misterio del gran silen¬ 
cio, o es una última palabra, que sintetiza misteriosamente, 
ante la cuarta dimensión divina, ante el modo desde el que Dios 
concibe el mundo, la obra de una vida en la Memoria eterna? 
Sin duda su muerte constituyó una palabra misteriosa. 

«Los cinco últimos años del camino terrestre de P.A. 
Florenskij -sacerdote que “no renunció a su dignidad"- configu¬ 
raron el camino martirial y crucificado de un cristiano que 
recuerda, en este aspecto, el itinerario hacia la cruz y los 


118 Cf. Imena, SCT-3(2) 225. 

119 Ikonostas, dt, 173-174. 
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hechos de su protector celeste, el Apóstol Pablo» 120 . Padre 
Pavel había concebido todas sus obras, si no siempre en la for¬ 
ma, sí en la intención, como un diálogo en el que los temas apa¬ 
recen encuadrados en el espacio dialógico de la amistad, y de 
este modo cobran vida, porque respiran la atmósfera de la rela¬ 
ción personal. El estilo "paulino", directo y dialéctico, marcó toda 
su producción 121 . 

Las cartas que padre Pavel dirigió a su familia durante los 
años difíciles de la prisión constituyen un testimonio insupera¬ 
ble de la voluntad de comunión de un hombre que, en medio del 
caos externo e interno, encuentra en la palabra cuidadosamen¬ 
te elaborada y entregada como un regalo a los seres queridos 
el medio para seguir afirmando la vida. Las cartas desde los 
diversos lageren que padre Pavel se vio recluido constituyen la 
última síntesis de un pensamiento elaborado siempre de cara a 
los demás, de una experiencia acumulada para enriquecer la 
vida de los hijos 122 ; pero, sobre todo, son el testamento de un 
creyente. Las cartas, debido a la censura, no podían contener 
expresiones religiosas, pero Florenskij sabe encubrir -y reve¬ 
lar- en lenguaje simbólico los pensamientos más profundos. La 
clave de interpretación de las cartas ha de ser buscada, por tan¬ 
to, como subraya Trubaóev, entre líneas: «El lector debe recor¬ 
dar que padre Pavel no podía escribir desde el lagerXoúo lo que 
quería, y, sobre todo, no podía hablar a la familia de lo más 
importante. (...) La respuesta de padre Pavel a las eternas cues¬ 
tiones: para qué vivir y cómo vivir, no se encuentra tanto en el 
contenido de las cartas, cuanto en su tono, en aquello que está 


120 V. Florenskij. - A.I. Oleksenko., «...imoi myslipust razvivajutsja v vas...», 
SCT-4 5. 

121 Cf. N. Valentini, Pavel A. Florenskij: La sapienza dell'amore. Teología della 
bellezza e linguaggio della verltá (Bologna 1997) 62-66, y G. Accarini, "La ricerca 
di una nuova vía spirituale in Colonna e fóndamento della verítá di Pavel Florenskij", 
RMsta di filosofía neo-scolastica 67 (1975) 727. 

122 «En las cartas se esforzó por inculcar en los hijos y en (os descendien¬ 
tes este pensamiento: que cada uno (...) ha de entregar al mundo algo mejor de lo 
que dejaron en él todos sus antecesores. Sólo entonces está justificada la existen¬ 
cia de una persona», Andronik (A.S. Trubafiev), Predislovie [Prólogo], DM 21. 
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detrás de las palabras, en el contraste entre lo descrito y lo vivi¬ 
do». El mismo autor propone leer las cartas en paralelo con el 
testamento dirigido a la familia unos años antes: ambos docu¬ 
mentos «constituyen una unidad, tanto por el contenido, en que 
se complementan uno a otro, como por su intención» 123 . 

«Todo destino grande se autentifica por el acto que conclu¬ 
ye la vida, la recapitula y la ilumina», escribía Nikita Struve al 
comienzo de su ensayo consagrado a la figura de Sergej 
Bulgakov 124 . En este sentido, los años de prisión recapitulan la 
vida y la obra enteras de padre Pavel, y el acto que concluye su 
vida es la voluntad, extendida durante todo este tiempo, de 
seguir entregando la palabra en el diálogo cordial, culminando 
así su vocación de chranitel’, de guardián de la Memoria para 
las generaciones futuras 125 . 

«Escribir es posible sobre aquello que ha sido experimen¬ 
tado y vivido», decía Florenskij en el período de su mathesis, 
intuyendo ya los tonos trágicos del misterio de la praxis, para 
acceder al cual, después de haber crecido, es necesario “sufrir 
muchísimo" 126 . Sólo al final del camino de una vida, o en su 
momento cumbre, teniendo a las espaldas una obra realizada, 
es posible conocer el propio lugar en el mundo, intuir el sentido 
de la propia existencia. Como A. Meéev, Pavel Florenskij puede 
hablar sobre Pavel Florenskij, mirando con objetividad y en la 


123 Ibid.., 21. Cf. Zaveéóanie [Testamento. Escrito entre 1917 y 1923], DM 
440-444.. Es un testamento lleno de ternura y de religiosidad. Por ejemplo: «Lo 
más importante que os pido es que os acordéis del Señor y caminéis ante Él. Con 
esto he expresado todo lo que tengo que decir. Lo restante son, o bien detalles, o 
bien cosas secundarias. Pero esto no lo olvidéis nunca», 440. 

124 N. Struve, “Une destínée exemptaire* en Colloque P. Serge Boulgakov, Le 
Messager orthodoxe 98 (1985) 3-12. 

125 «Sin duda el destino de padre Pavel depende de su fe en Cristo y de su 
dignidad como sacerdote de (a Iglesia ortodoxa, pero también de su cosmovisión 
filosófico-religiosa y de aquel puesto extraordinario que él quiso asumir en la socie¬ 
dad. Sabía con plena claridad lo que le esperaba. Pero él consideraba como su 
obligación moral y como su vocación conservar los fundamentos de la cultura espi¬ 
ritual para las generaciones futuras», Andronik (A.S. Trubaóev), “Er setzte den 
Logos gegen das Chaos...', cit., 43. 

126 “Perepiska RA. Florenskogo i V.A. Koíevnikova', VF 6 (1991) 108. 
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audacia de la conquistada libertad espiritual 127 el significado de 
la obra realizada, aun lamentándose por su pérdida y su inte¬ 
rrupción. Basten las citas de algunos textos de su diálogo inin¬ 
terrumpido con la familia para descubrir el sentido interno, el 
Logos del que padre Pavel ha sabido impregnar, esforzadamen¬ 
te, sus últimos momentos. “Entre líneas", podemos leer en las 
cartas del padre los temas que han estado siempre en el cora¬ 
zón del filósofo y del teólogo' 28 : en último término, estas cartas 
suponen el esfuerzo por la justificación de la propia existencia, 
una vez que el pensador ha llevado a cabo la justificación de 
Dios y del hombre, la teodicea y la antropodicea, en la reflexión 
de toda una vida 129 . 


127 «La fidelidad a la propia conciencia, sobre lodo en el momento grave del 
sufrimiento, exige la libertad más perfecta. La plena conciencia de vivir en un 
momento histórico tan terrible acrecienta en padre Florenskij la firmeza interior 
para no traicionar nunca y de ningún modo las propias convicciones, sino más bien 
vivirlas y testimoniarlas hasta el fondo en la libertad, con perfecta persuación y res¬ 
ponsabilidad personal», N. Valentini, L'Arte dalla gratuita, Introducción a P. 
Florenskij, “Non dimenticatemi’. Dal gulag staliniano alia moglíe e ai fígli del gran¬ 
de matemático, filosofo e sacerdote russo (Milano 2000) 25. Sirva como testimonio 
de esta libertad espiritual el testimonio recogido por su hija Oi'ga: «En 1934, en 
Skovorodino, en uno de los intervalos para la comida, (...) le interrogué sobre los 
padres espirituales, pidiéndole quién me podía aconsejar para mi camino. Él me 
dijo: "Esta es una ápoca tan tremenda que cada uno ha de responder de sí mis¬ 
mo". Entonces yo observó: “¿Por qué has dejado de ser sacerdote?”. Él se sintió 
como sacudido por un temblor y me respondió que, en primer lugar, no había rene¬ 
gado nunca de su sacerdocio y de su hábito talar y que, en segundo lugar, duran¬ 
te toda la vida había procurado ejercitar el ministerio sacerdotal, pero que -por el 
encadenarse de tantas adversidades- no siempre lo había logrado según su pro¬ 
pia voluntad: ‘Yo he comprendido que es sólo la escucha de la voz de Dios lo que 
debo seguir”», “De los recuerdos de O.P. Trubaóeva" en Aa.Vv., Martirologio de 
Leningrado 1937-1938, (en ruso), vol. 4, (Sankt Peterburg 1999) 655. 

128 «El epistolario desde la cárcel es una documentación realmente precio¬ 
sa para descubrir la compleja polifonía espiritual de este singular pope ortodoxo, 
para reconstruir su diálogo con el mundo y con la vida a través de los afectos más 
queridos, un diálogo ininterrumpido en el cual se dan la mano, hasta los últimos 
días, profundidad y delicadeza, razón y pasión, inteligencia y sentimiento», N. 
Valentini, “Le lettere dal lagerdi Padre Pavel Florenskij" en: Aa.Vv., L’autunno della 
Santa Russia (Comunitá di Bose, Magnano, Bl 1999) 256. 

129 «Quizás son estas cartas desde el lager justificaciones: justificación de 
Dios, justificación del hombre y la justificación de sí mismo, (...) de su propia exis¬ 
tencia», V. Florenskij, “Gedanken zu meinem GroíBvater" en MPF-1 211. 
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La esperanza de que todo lo que ha sido realizado se con¬ 
serve de algún modo le llevaría a callar ante la interrupción for¬ 
zada de su obra. Pero lo que se ha interrumpido es la transmi¬ 
sión de la experiencia propia a los hijos, en el momento preciso 
en que lo sembrado podía pasar a ellos en plena madurez: 

«Quisiera dejaros en herencia un nombre y una conciencia 
honorable, porque vuestro padre ha trabajado toda la vida des¬ 
interesadamente, sin pensar en las consecuencias personales 
de su trabajo. Pero precisamente por causa de mi desinterés he 
debido privaros de la comodidad que tienen los otros, de las 
diversiones que son naturales a vuestra edad, e incluso de mi 
cercanía con vosotros. En estos momentos me entristece el que, 
de todos mis sufrimientos, vosotros hoy no saquéis ningún pro¬ 
vecho, no recibáis ni siquiera lo que recibe la mayoría de los 
muchachos, incluso si sus padres han vivido para sí mismos. Mi 
única esperanza es que todo lo que ha sido realizado se conser¬ 
ve: de alguna manera desconocida para mí, espero, recibiréis al 
final una compensación por todo aquello de lo que os he priva¬ 
do, queridos míos. Si no fuese por vosotros callaría: lo peor que 
me ha tocado en suerte es la interrupción del trabajo, y práctica¬ 
mente la destrucción de la experiencia de toda una vida, que 
sólo ahora ha llegado a su madurez y podría dar verdaderos fru¬ 
tos: de todo esto no me lamentaría siquiera, si no fuese por vos¬ 
otros. Si la sociedad no tiene necesidad de los frutos del traba¬ 
jo de toda mi vida, que se prive de ellos, pero el problema es 
quién resulta más castigado, yo o la sociedad, por el hecho de 
que no doy todo aquello que podría dar. Y, sin embargo, me pesa 
no poderos comunicar mi experiencia» 130 . 

En Pavel vive la segura certeza, sin embargo, de que todo 
permanece, de que “en algún lugar y en algún momento" todo 
es conservado, y dará su fruto: 

«Todo perece, pero todo permanece. Tengo el íntimo sentimien¬ 
to de que nada perece enteramente, de que nada se pierde, sino 
que es conservado en algún lugar y en algún momento. Un valor 


130 Carta n H 8, del 24/25-1 -1935, a su hiji Kirill, SCT-4 172. 
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sigue siendo un valor, aunque dejemos de percibirlo. Toda 
acción permanece de algún modo, aunque todos la hayan olvi¬ 
dado ya, y da frutos. Aunque uno se lamente por el pasado, se 
tiene la viva impresión de su eternidad. No me he despedido de 
él para siempre, sino sólo por un momento. Creo que todos los 
hombres, sean cuales sean sus convicciones, en el fondo de su 
corazón sienten igual» 181 . 

En este texto se recoge el vivo sentimiento de padre Pavel, 
desde la crisis de su juventud, de que la Verdad habita en el fon¬ 
do del corazón de todo hombre, por eso todos tienen el presen¬ 
timiento del valor de eternidad de todo lo trabajado en la vida. 
Hay una Memoria que conserva la vida, una Conciencia que es 
capaz de recordar eternamente, y, por eso, en Florenskij vive la 
segura conciencia de que “el pasado no pasó”: 

«Escribo teniéndoos a todos ante la vista, y los rasgos y la figura 
de todos se vierten en una sola imagen, comenzando conmigo en 
la infancia. (...) Me acuerdo cómo una tarde fui a pasear con Vasja 
(...), de pronto me sorprendió la impresión de que yo no era yo, 
sino mi padre, y Vasja era yo, y que se repiten los momentos 
cuando papá me llevaba a pasear a mí. Os siento a todos en mí, 
como una parte de mí mismo, y no puedo miraros desde fuera. 
(...) Querida Annulja, el pasado no pasó, sino que se conserva y 
permanece eternamente, pero nosotros lo echamos en olvido y 
nos alejamos de él; y después, en determinadas circunstancias, 
se nos revela de nuevo, como un eterno presente. Como escribía 
un poeta del siglo XVII: “La rosa que contemplan tus ojos exter¬ 
namente / ha florecido en Dios desde la eternidad"» 132 . 

Ni la sucesión del tiempo, que despedaza la vida en frag¬ 
mentos inconexos, ni la distancia del espacio, que dispersa su 
interioridad, son infranqueables: en el espacio interno, una sola 
imagen reúne a todos, todos son parte de la propia vida y viven 


131 Carta n° 15, del 6/7-4-1935, a su madre, SCT-4 203-204 

132 Carta n° n B 20, del 2-6-1935, SCT-4 236-237. Florenskij cita estos versos 
de Angelus Silesiua en alemán: «Die Rose, den dein auííer Auge Sieht / Sie ist von 
Ewigkeit in Gott geblüht». 
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dentro los unos de los otros: es la ley de la homoousia trinitaria, 
la verdad profunda sobre el amor humano, que no puede “mirar 
desde fuera” a los que ama. Viven en una sola presencia, en la 
inmanencia mutua, que transciende también al tiempo empíri¬ 
co, porque «el pasado no pasó, sino que se conserva y perma¬ 
nece eternamente». El eterno presente es la mirada de Dios 
sobre la vida, conservándola en la eternidad de su Memoria 
Pero la experiencia de la eternidad ha de ser encarnada en 
el tiempo y en el espacio empíricos. Y esto conlleva el sacrificio. 
Una terrible ley, que proviene de la autosuficiencia de la identi¬ 
dad vacía consigo mismo, en el mundo y en la propia persona, 
se apega a los criterios habituales: a la vida le cuesta traspasar 
la frontera de sus normas “racionales” para alumbrar el milagro 
de una nueva existencia en el Espíritu, que es más elevada y es 
generada desde lo alto. Hay un desfase entre la propia grande¬ 
za y la propia realidad, que sólo nivelaría la vida “simbólica”, el 
esfuerzo continuo por encarnar la ley del símbolo, aquello que 
es siempre “más grande que sí mismo” 133 . Pero, si la orientación 


133 Esta ley es la ley de la Encarnación, escrita con mayúsculas en las car¬ 
tas desde la prisión. El siguiente pasaje resume, desde la alusión velada a la 
Encamación de Cristo, que constituye la auténtica racionalidad del mundo, la acti¬ 
tud realista ante la vida, que supera los ensueños del ilusionisma «la percepción 
pasiva no puede sustituir en modo alguno a la propia actividad, y podemos asimi¬ 
lar sólo aquello que hemos elaborado activamente en nosotros Qya para asimilar 
algo es esto necesario!). Pero tampoco asimilar, y sólo asimilar, es suficiente. “Hay 
más alegría en dar que en recibir". Esto no se refiere tan sólo a las relaciones 
sociales, sino a todo tipo de relación con el mundo: sólo la actividad en el mundo 
puede ser fuente de conciencia y de conocimiento, y sin ella empiezan los ensue¬ 
ños y las ilusiones, y la conciencia y el conocimiento se van apagando poco a 
poco. El hombre se encierra en su propia esfera subjetiva, y, no recibiendo alimen¬ 
to, se va asfixiando poco a poco, hasta que cesan las mismas visiones de los sue¬ 
ños. La Encamación es el principal mandamiento de la vida, la Encamación, es 
decir, la percepción de las propias posibilidades en el mundo, el sentimiento del 
mundo en sf mismo y el trabajo por dar la propia forma a la materia. Sólo la 
Encarnación puede verificar la veracidad y el valor de uno mismo, de otro modo bb 
vuelve imposible una sensata autocrítica. (...) Por otro lado, todo conocimiento tie¬ 
ne que convertirse, no en un nudo en el alma, encerrado en sí mismo, sino en una 
línea auxiliar de nuestra relación viviente con el mundo, de nuestra vinculación con 
el mundo. Cuanto he dicho sobre el conocimiento, en su significado general, se 
puede aplicar también al arte, a la filosofía, al ser», carta n° 72, del 25-7-1936, 
SCW541. 
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del corazón no encuentra la medida de la propia grandeza en el 
símbolo que le es regalado, y no encamina toda la masa de su 
conciencia hacia ella, transcendiéndose a sí mismo, la vida no 
supera su entropía, y vence de nuevo el caos. Entonces la liber¬ 
tad del espíritu es considerada locura, y el futuro de la misma 
vida ha de sembrarse con la muerte de los profetas. Una cosa 
es clara: por entregar algo nuevo, por sacar de sí el fruto sem¬ 
brado, por hacer de la propia existencia un regalo gratuito, hay, 
además, que pagar con enormes sacrificios, hasta el final: 

«En Puékin se manifiesta solamente la ley universal que quiere 
que se lapiden los profetas y se les construyan sepulcros, una 
vez que han sido abatidos. Puékin no es el primero ni el último: 
la grandeza comporta el sufrimiento, un sufrimiento que proviene 
del mundo externo, pero también del interno, de sí mismo... Así 
ha sido, es y será. Y el porqué se comprende, se trata de un des¬ 
fase: de la sociedad respecto a la grandeza, y del hombre res¬ 
pecto a la propia grandeza; es un crecimiento desigual, no ade¬ 
cuado, mientras que la grandeza consiste justamente en distin¬ 
guirse de las características medias de la sociedad y de la pro¬ 
pia estructura, en la medida en que ésta pertenece a la sociedad. 
Pero nosotros no nos contentamos con responder a la pregunta 
“¿por qué?*, y queremos saber “¿con qué finalidad?", “¿por el 
bien de qué cosa?". Cierto, el universo esta hecho de tal modo 
que sólo es posible entregar algo al mundo pagando después su 
precio con sufrimientos y persecuciones. Cuanto más desintere¬ 
sado es el don, más crueles serán las persecuciones, y tremen¬ 
dos los sufrimientos. Ésta es la ley de la vida, su axioma funda¬ 
mental. Interiormente se acepta como una ley irrevocable y gene¬ 
ral, pero cuando nos confrontamos con la realidad del caso sin¬ 
gular nos quedamos perplejos como si fuese una cosa nueva e 
inesperada. Y no obstante se es bien consciente de que es injus¬ 
to querer rechazar esta ley para sustituirla con ia serena espe¬ 
ranza del hombre que produce un don para la humanidad; un don 
que, para pagarlo, no bastarán ni los monumentos, ni los pane¬ 
gíricos póstumos o los honores y el dinero en vida. Pero por el 
don de la grandeza, por el contrario, hay que pagar con la propia 
sangre. Por su parte la sociedad hace de todo para impedir que 
estos dones le sean regalados. Ninguno de los grandes hombres 
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ha podido nunca dar todo aquello de lo que era capaz, siempre 
ha conseguido impedírselo quien estaba a su alrededor. Y si no 
han llegado a impedírselo con violencias y persecuciones, se 
han insinuado con adulaciones y con promesas, intentando 
corromperlo y seducirlo. (...) Ninguno de ellos ha seguido un 
camino llano, lleno de apoyos y sin obstáculos; a todos les han 
sido puestos los bastones entre las ruedas, en el intento de fre¬ 
nar su movimiento. Por el contrario, los mediocres han prospera¬ 
do siempre; los que siempre han plagiado, los ambiciosos, han 
prosperado. Pero esta gente manipula y simula lo que es grande 
según los gustos y los cálculos egoístas de la sociedad» 134 . 

La última “ley de la vida” no es la muerte y la ignominia, 
sino el sacrificio que las transforma en un regalo inmerecido 
hecho al mundo, en el don de sí mismo en oferta de gracia. 
Desde esta altísima perspectiva, adquiere una luz de nobleza 
evangélica y divina la reflexión de padre Pavel sobre la ley, o 
mejor, el "arte”, que ha guiado toda su vida, en sus logros y en 
sus esfuerzos truncados por las circunstancias adversas, el arte 
de la gratuidad. 

«El hecho de que el trabajo con las algas se concluya es algo 
natural: en mi vida las cosas han sucedido siempre así. En el 
mismo momento en que conseguía dominar una materia cual¬ 
quiera, me veía obligado a abandonarla por motivos que no 
dependían de mi voluntad, y tenía que comenzar a afrontar un 
nuevo problema, siempre partiendo de sus mismos fundamen¬ 
tos, para despejar un camino que después no sería yo el que lo 
recorrería. Quizá en esto se esconda un significado profundo, 
dado que esta situación se ha repetido siempre en el curso de 
toda mi vida, y ese significado es el arte de la gratuidad. De 
todos modos, esto es extenuante. Si yo tuviera la intención de 
vivir otros cien años, entonces este destino que pesa sobre 
todos mis trabajos sería útil, pero, dado que la vida es breve, 
este destino tiene sólo un carácter purificador, y no le resulta de 
utilidad a nadie» 135 . 


134 Carta n B 91, del 13-2-1937, a su mujer, SCT-4 663-665. 

135 Carta n° 99, del 11-5-1937, a su mujer, SCT-4 701. 



744 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


Padre Pavel es consciente de que, para dar vida al mundo, 
hay que dar la vida por el mundo. Ésta es la respuesta al para 
qué, a la pregunta por el telos, por la finalidad. Y Florenskij ha 
dicho siempre que la finalidad de todo es la salvación en 
Jesucristo. Hay un Logos, un sentido que vence la ley del caos 
de la autoidentidad vacía, pero la vence “permaneciendo 
escondido”: «Si el grano de trigo no muere, permanece infecun¬ 
do», y, en las palabras de Florenskij: 

«En mí ya, desde hace tiempo, vive la firme convicción de que 
en el mundo nada se pierde, ni de bueno ni de malo, y más pron¬ 
to o más tarde producirá un signo, aunque por un cierto tiempo, 
a veces incluso muy largo, haya permanecido escondido. Para la 
vida personal esta convicción quizá no sea bastante consolado¬ 
ra. Pero si nos miramos a nosotros mismos desde fuera, como 
a un elemento de la vida universal, gracias a la convicción de 
que nada se pierde se puede trabajar tranquilamente, aunque 
en el mismo momento no se obtenga un efecto externo claro y 
directo» 136 . 

Se trata de adquirir la perspectiva justa sobre sí mismo y 
sobre la obra de la propia vida: hemos de «mirarnos a nosotros 
mismos desde fuera, como a un elemento de la vida universal», 
o, como en La columna, como a un “elemento” de la vida de 
Dios, de su “eterna Memoria” 137 . 

Para padre Pavel ha llegado el momento esperado de la 
praxis, ahora llega el tiempo en que ios hechos han de decir 
más que las teorías: 

«Tomo apuntes, pero no de los pensamientos, sino de los datos 
concretos, que precisan de tiempo para ser recogidos, y si uno 
está sumergido en alguna cosa será bien difícil encontrar una 
segunda ocasión. A mí personalmente, en definitiva, los hechos 
me dicen más que las teorías, y cualquier tipo de datos vivien¬ 
tes tomados del mundo biológico, físico, químico, geológico, 


136 Carta n a 93, del 23-2-1937, a su mujer, SCT-4 677. 

137 Cf. Stolp 130. 
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etc., me parece más significativo que las generalizaciones, qui¬ 
zá porque de ellas he llevado a cabo siempre una gran cantidad. 
Me gustaría enseñar lo que sé a los niños» 138 . 

Por eso, porque «escribir es posible sobre aquello que ha 
sido experimentado y vivido»», Pavel Florenskij puede mirar aho¬ 
ra, con objetividad, al valor y la grandeza de la propia obra, y 
lamentarse por la tragedia de su pérdida, que a la conciencia 
personal aparece como irremediable: 

«Cuando en el futuro lleguen a mis mismas conclusiones par¬ 
tiendo de la parte opuesta, dirán: “Parece que en 1937 un cier¬ 
to NN había ya expresado las mismas ideas, en un lenguaje 
superado ya para nosotros. Es extraordinario cómo entonces 
pudiesen llegar a nuestras concepciones". (...) Los hombres de 
todas las épocas se consideran sólo a sí mismos como hom¬ 
bres, mientras que todo el resto les parece que continúa en el 
estado salvaje; y cuando descubren en el pasado alguna cosa 
que es semejante a sus pensamientos y a sus sentimientos, 
considerados como los únicos verdaderos, se ponen altivamen¬ 
te a elogiar de este modo: “Eran bestias, y sin embargo han lle¬ 
gado a pensar casi como nosotros". Mi punto de vista es com¬ 
pletamente diverso: el hombre ha sido siempre y en cualquier 
parte hombre, y sólo nuestra arrogancia le atribuye fechorías de 
simio en un pasado más o menos remoto. No veo cambios sus¬ 
tanciales en el hombre, existen tan sólo cambios en las formas 
exteriores de vida. Diría incluso lo contrario: el hombre del pasa¬ 
do, de la antigüedad, era más humano y más agudo que el hom¬ 
bre más reciente, pero sobre todo era incomparablemente más 
noble»» 139 . 


A pesar del tono de desesperanza 140 , padre Pavel sigue 
afirmando la vida, amándola «a pesar del horror que la envuel- 


138 Carta n° 96, del 23-3-1937, a su madre, SCT-4 686. 

139 Ibid., 686. 

140 En los primeros momentos de la prisión este tono era atenuado por un 
desapego confiado y objetivo de la propia obra, entregada en las manos de la 
Suprema Voluntad (expresión pasable del Nombre censurado): «He aprendido a 
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ve » 141 porque la concepción cristiana del mundo es un “sP’ a la 
vida. Sigue afirmando la conciencia universalmente humana, 
como siempre ha hecho, sigue creyendo en el futuro. Y sigue 
trabajando, cumpliendo su ministerio en la desnudez de una 
eucaristía sin palabras, en la que el vino y el pan están forjados 
por el hielo y las algas; el trabajo activo de este científico cuyo 
«centro espiritual (...), el sol por el que eran esclarecidos todos 
sus dones, era su sacerdocio» 142 , sigue empeñado en que la 
integridad compleja, la idea, el sentido integral, se encarnen en 
el mundo sin desmaterializarlo, tocando experimentalmente la 
última constitución de la materia 143 , y no añadiéndole un esque- 


estar sereno, porque he reconocido firmemente que la vida de cada uno de nos¬ 
otros, y también la de los pueblos y la de toda la humanidad, está conducida por 
una buena Voluntad, de modo que no hay que preocuparse de nada, exceptuadas 
las tareas de cada día. Sí, la historia misma pone en evidencia que el conocimien¬ 
to del mundo ha entrado ya en un nuevo camino, y que, por eso, la victoria perte¬ 
nece a mi concepción del mundo. Ésta será alcanzada también sin mí, porque mi 
participación personal en ella tiene sóio una significación de tercera categoría. Más 
tarde o más temprano, de un modo o de otro, las percepciones que me motivan 
encontrarán expresión, y determinarán el carácter del saber futuro. De esto estoy 
ahora seguro», carta de 1924, citada en Andronik (A.S. Trubaóev) - P.W. Florenski, 
"Wissenschaftier im Priesterrock. Vater Pawel Florenskis Leidensweg im Ringen 
um eine religióse Weltsicht", Stimme der Orthodoxie (1989, n fi 3) 31. 

141 Cf. N. Valentini, “Le Jettere dal lager di Padre Pavel Florensk¿j“, cit, 257- 
258. 

142 S. Bulgakov, “Svjaáfiennik o.Pavel Florenskij' en P. Florenskij,, U vodoraz- 
dolov mysli, Sobranie Soóinenij, 1: stafi po ¡skusstvu (Parts 1985) 11. 

143 «Lo entero es siempre simple y complejo a un tiempo. “Lo entero viene 
antes de las partes* (ontológicamente antes), pero no existe sin la complejidad, o 
sea, sin las partes. Así como las partes no existen sin lo entero, o sea. por sí mis¬ 
mas. Los átomos, los electrones y las otras partículas son muy útiles, y sin embar¬ 
go no son un fruto de la experiencia directa, sino un postulado, una idea regulado¬ 
ra, y esta idea avanza siempre más allá, en la medida en que se desarrolla la expe¬ 
riencia. Por eso todos hoy se ocupan de ciencias físico-químicas. A mí, en el fon¬ 
do del alma, no me gustan todos estos esquemas, aún reconociendo su necesidad 
para nosotros. Sin embargo, las mentes verdaderamente grandes, como Faraday, 
Pasteur y otros, no han tenido necesidad de estas construcciones, y han edificado 
la ciencia sin su ayuda. Diría que quizá estos esquemas desmaterializan el mun¬ 
do; son muy útiles porque ayudan a esquematizar los fenómenos, pero mientras lo 
hacen, es más, justo por esto, conducen a desviaciones, crean el dañoso hábito 
de sustituir lo que es realmente observado con un determinado esquema y un arti¬ 
ficio de tipo abstracto», Carta n a 85, del 24-12-1936, a su hijo Kirill, SCT-4 627. 
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ma ¡lusiorio: preparándola para la transfiguración final. ¿Y no es 
esto lo que hace, en un sentido eminente, la misma Eucaristía? 

El itinerario espiritual de Florenskij atravesó una última eta¬ 
pa crucificada, fragmentada, en el ambiente infernal de las islas 
Solovki, que son ejemplo de una empiría trastocada en la que 
parece que el destino se ríe de las aspiraciones del hombre 144 . 
Pero, en este sinsentido, en este sentido inverso de los aconte¬ 
cimientos, Florenskij seguirá afirmando la lucha del Logos con¬ 
tra el caos. Una cruz real le iniciará al misterio de la muerte. La 
praxis estará cumplida 146 . El sentido de la autohumillación ante 
la santidad divina, que era para padre Pavel la mejor respuesta 
a la autohumillación de Dios en su amor al hombre, culminará 
en el silencio kenótico final. Dios y el hombre se encuentran en 
la kénosis: «tú por la luz, el hombre por la muerte», éste podría 
ser el sentido global de su teología completa, en las dos fases 
de la teodicea y la antropodicea. Aquí la máthesis de este 
encuentro sorprendente ha culminado en la praxis final, en un 
atronador silencio, en el insulto de un 8 de diciembre, fusila¬ 
miento «en los alrededores de Leningrado». Pero ni siquiera 
este hecho bruto, el más brutal que pueda concebirse, estará 


144 «Desde hace tiempo he llegado a la conclusión de que todos nuestros 
deseos se realizan en la vida, pero se ralizan con una tardanza demasiado gran¬ 
de y de un modo caricaturesco irreconocible. En los últimos años anhelaba una 
vida en medio del bosque con un laboratorio, y (helo aquí!, pero en Skovorodino. 
Quería ocuparme de cuestiones del suelo, y ha llegado también esto de todos 
modos: allí. Antes había soñado con vivir en un monasterio: ahora vivo en un 
monasterio, pero en las islas Solovki. En mi infancia me venía a la imaginación el 
vivir en una isla, observar las mareas y ocuparme con las algas. Ahora estoy en 
una isla, aquí domina la marea, y pronto, quizá voy a tener que trabajar con las 
algas. Los deseos se cumplen de tal modo que no los puedes reconocer, y sólo 
cuando hace ya tiempo que pasaron», Carta n° 2, del 5-11-1934, a su mujer, SCT- 
4 143. 

145 Ante los diversos intentos de negociar su liberación por parte de la fami¬ 
lia y de amigos, Florenskij declarará, afirmando su voluntad explícita de permane¬ 
cer en el sufrimiento: «No digo esto por necesidad, porque he aprendido a bastar¬ 
me a mí mismo en toda ocasión; he aprendido a ser pobre y he aprendido a ser 
rico; estoy iniciado en todo, en todas las maneras: en la saciedad y en el hambre, 
en la abundancia y en la indigencia. Todo lo puedo en Aquél que me da la vida (Fil 
4,11-13)». en N. Valentini, L’Arle delta gratuitá. cit.. 25. 
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desprovisto de Sentido. Porque todo testimonio cristiano se une 
a la Sangre del Único Testigo, y juntas trabajan por la resurrec¬ 
ción del mundo y de su cultura. 

Porque «el hombre posee su tarea propia y su finalidad en 
los destinos del mundo. Su vocación es emprender esfuerzos 
creadores, porque él es la imagen de Dios, el Creador. La his¬ 
toria no es un proceso mecánico de agentes inanimados, sino 
que tiene un contenido espiritual definido que debe ser realiza¬ 
do en las condiciones de este mundo material. Los inmensos 
espacios de muerte en el mundo han de ser espiritualizados y 
vivificados por los esfuerzos del hombre. Él es logos, la sabidu¬ 
ría del mundo, su maestro y su artista, porque es deiforme» 146 . 


E. Conclusión. Desde el lado de Dios: la Sangre divina. 

Eucaristía y Gólgota eterno 

Hemos visto cómo la última palabra del filósofo ruso, la que 
pronuncia en su práxis final, coincide con la efusión martirial de 
su propia sangre. Para escuchar el mensaje fundamental de 
Florenskij hemos de mirar, desde el ángulo de su muerte, al 
misterio divino en el que confluye su propia sangre, y que es la 
fuente de todo sentido en el mundo: la misma Sangre divina, el 
sacrificio kenótico de la misma divinidad. Para expresar el últi¬ 
mo elemento de la síntesis eucarística de Pavel Florenskij, y 
concluir así nuestro trabajo, ofrecemos, dejando totalmente la 
palabra a nuestro autor, la traducción de unos textos provenien¬ 
tes de su Filosofía del culto, publicados a una distancia de casi 
70 años de su muerte. Estos textos son una verdadera joya, que 
resume y anuda todas las líneas que hemos intentado recorrer 
en nuestra presentación de la teodicea y la antropodicea flo- 


146 S. Boulgakov. “Du marxisme á la sophiologie (Diacours á l'Université de 
Columbia, 27 oct. 1936) en Colloque P. Serge Boulgakov. Le Messaaor orthodoxe 
98 (1985)93. 
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renskijanas. Con un acorde eucarístico resonarán finalmente en 
estos textos todos los temas que hemos tratado. 

De la altura del misterio del Gólgota histórico-eterno proce¬ 
de la Sangre que funda todo culto y configura, desde el sacra¬ 
mento eucarístico, el entero ámbito sacramental. Es la 
Eucaristía la que, finalmente, sacia el ansia de Verdad de la 
razón en su lucha con Dios, y es ella misma la que serena la 
afectividad herida ofreciendo un fundamento vivificante al traba¬ 
jo del hombre sobre sí mismo, en el mundo y en la cultura. La 
Eucaristía se convierte, así, en el alimento que produce la 
auténtica belleza, al poner orden en el mundo humano disgre¬ 
gado por el pecado y por las contradicciones. La Eucaristía es, 
finalmente, la auténtica orientación del pensamiento y de la 
vida, la memoria de la resurrección, la teodicea y la antropodi- 
cea sacramentalmente cumplidas. 


Teodicea y antropodicea: un camino hacia la Eucaristía 147 

Así pues, queremos examinar las vías de la santificación de 
la ousía y de la hipóstasis, la vía de la antropodicea y la vía de la 
teodicea. Comenzamos, por comodidad, por la última vía, es 
decir, la teodicea. Su esencia estriba en la irrevocable exigencia 
de demostración impuesta a todo lo que se presente como algo 
dado. Ningún ser concreto es aceptado como tal, como puro dato: 
todos y cada uno tienen que confirmar su propio derecho al ser, 
es decir, presentarse a nuestro espíritu provistos de su propio 
sentido, de su logos. Nada puede venir simplemente dado, en 
una mera positvidad. Todo ha de venir justificado, ha de ser dado 
en su verdad. Esta vía consiste, por consiguiente, en una progre¬ 
siva acusación referente al ser, en la recusación de su veracidad, 
que es negada a pesar de no haber sido demostrada de hecho 
su carencia de verdad; en realidad lo que se le exige es lo con¬ 
trario, es decir, probar su veracidad, con lo cual se presupone 
tácitamente que la justificación es posible, porque el ser está tam- 


147 Tainstva i obrjady F/C140-143. 
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bién en la verdad. Pero esto queda en el trasfondo, como un pre¬ 
sentimiento esperanzado. Pero por lo pronto lo que salta a la vis¬ 
ta es que el ser, por sí mismo, no está aún en modo alguno reco¬ 
nocido en su sentido, y por eso es metodológicamente recusado, 
diabálletai, exigiéndosele su justificación, pidiéndole que aclare 
su sentido. El diablo es el acusador, diábolos. Pero, dado que la 
justificación, como tal, no puede ser finita, y todo sentido finito es 
condicional, es decir, exige él mismo un sentido que lo fundamen¬ 
te y necesita una razón suficiente, se sigue que la vía de la recu¬ 
sación no hace otra cosa que llevarnos continuamente de una 
realidad dada a otra realidad en la búsqueda de un sentido con¬ 
sistente, dirigiéndose así finalmente, por medio de un salto que 
supone una ruptura de su movimiento continuo, a la realidad 
absoluta, a la owía por excelencia. Este último traspaso en la vía 
diabólica no supone una necesidad irrecusable, porque la vía dia¬ 
bólica puede ser recorrida tan lejos como se quiera sin esperar 
encontrarse con un ser absoluto; habiéndose embarcado por este 
camino, el hombre puede por su propia voluntad prolongarlo 
indefinidamente. Si se produce un salto de nivel, será también por 
un acto voluntario, por un acto de fe, en la esperanza de presen¬ 
tar la batalla decisiva. Entonces esta vía, partiendo de las ousías 
finitas, se dirige a la ousía infinita, intentando recusarla también 
a ella como carente de sentido. Pero resulta que esta oixáa se 
demuestra absolutamente a sí misma, y entonces se descubre 
que ella está máximamente justificada, sin resqucio alguno, por 
ser ella misma sentido absoluto, persona, hipóstasis, idéa, lógos. 
Es la Santísima Trinidad. ¿Cómo puede la Santísima Trinidad lle¬ 
gar a ser en la vía diabólica algo dado ? Esta vía, la vía de las 
demostraciones, es una vía teórica. Por consiguiente, todo lo que 
en ella se da es dado ante todo para la razón, es un ser intelec¬ 
tual, lógico (no en el sentido de la lógica, sino de su participación 
en el logos), un ser con carácter de palabra; las realidades que 
aquí se dan no están dadas en sí mismas, sino como esquemas 
de la razón, como conceptos. Y el ser supremo en cuanto ser 
absoluto es encontrado en esta vía en primer lugar como concep¬ 
to, como esquema intelectual, como la fórmula de un dogma, 
para después, una vez aceptado y afirmado en estas condicio¬ 
nes, revelar su perfecta plenitud de ser, manifestándose como 
Luz. Así, el camino diabólico que hemos examinado (la afirma- 
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ción unilateral del carácter hipostático del hombre), es el camino 
de la justificación de Dios, la teodicea, que conduce a la luz inte¬ 
lectual de la Santísima Trinidad. La vía diabólica de la ciencia, 
dando el salto a la fe, conduce a la Luz de la Verdad. En su vér¬ 
tice se encuentra entonces lo mismo que es dado en el culto, 
pero considerado en el aspecto de su sentido, como algo espiri¬ 
tual. Esta es, pues, la teodicea, que tiene como tarea la supera¬ 
ción en el hombre de su principio diabólico (del diablo como 
Arimán). Siendo éste la fuente de la razón, por sí mismo no es ni 
malo ni santo: rectamente dirigido conduce a la gracia. Es algo 
malo, sin embargo, como autoafirmación aislada de al razón, 
pero entonces se aleja de la adoración de Dios, por lo cual no es 
capaz ya de llegar hasta el sentido absoluto. El diablo es espíritu 
inteligente, pero sólo inteligente, porque está vacío de ser. Los 
ángeles son también inteligencias sabias. 

Volvámonos ahora hacia aquella vía que hemos llamado 
esquemáticamente primera. Su esencia consiste en un deseo 
captativo que se ensancha irresistiblemente, en un ansia de liber¬ 
tad sin límites, en un hambre incontenible de realidad. La voraci¬ 
dad insaciable ansiosa de ser, y el rechazo del sentido, en la 
medida en que es impotente, éstos son los motivos de este cami¬ 
no. Todo sentido debe estar realizado como potencia: lo que care¬ 
ce de fuerza está también privado de verdad. Poderoso es aque¬ 
llo que mantiene la presión. Por eso la vía examinada estriba en 
la experimentación de todo, en el dominio sobre todo, en la anu¬ 
lación de cualquier obstáculo, de toda semi-realidad. De cólera 
contra la verdad se inflama lo titánico, porque la verdad se empe¬ 
ña en detener la presión, aunque, carente de fuerza, no puede 
hacerlo. Y el oleaje se eleva sobrepasándola. Nada puede estar 
por encima de lo titánico, porque éste es infinito. Y él brama, 
irrumpe, arranca todo lo que encuentra, porque no existen para él 
los valores del sentido, porque no es capaz de ver y de conocer 
sentido alguno. Lo único que estaría a su altura para medirse con 
ello, él, que es infinito, es la potencia del mismo Infinito, a éste lo 
titánico lo reconoce. Y, así, dirige su violencia contra aquel 
Sentido que se antepone a él como una frontera definitiva. Este 
sentido es el Logos, el Dios-Palabra, el Sentido absoluto. [Lo que 
rechaza en Él] no es el sentido en cuanto sentido, sino su caren¬ 
cia de fuerza, su falta de ser efectivo, [y lo rechaza] en nombre de 



752 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


la Tierra. Pero he aquí que, cayendo sobre él y venciéndolo en su 
agresión, llega a convencerse de que Él mismo, aquel sentido 
que había suscitado su rebelión, es también Potencia absoluta, 
absoluta fuerza, la ouaío: absoluta, y finalmente, ante ella, se 
serena. 

El Evangelio que se lee en la noche de Pascua, que notifica 
el triunfo y la victoria de la Fuerza del Ser sobre el No*Ser, pro¬ 
clama esta fuerza como Fuerza de la Palabra, de la Razón, del 
Espíritu, como aquello que revela en la noche de la victoria la infi¬ 
nita existencia del Sentido infinito. «En el principio existía la 
Palabra... Todo fue hecho por ella, y sin ella no se hizo nada de 
cuanto llegó a existir. En ella estaba la vida, y la vida era la luz de 
los hombres» (Jn 1,1.3-4). (...) En el principio era precisamente 
el Sentido, el Espíritu, la Razón, la Palabra; pero esta Palabra no 
es un verbo sin fuerza, sin subsistencia, sino la Palabra creado¬ 
ra, más aún: omnicreadora; (...) «por medio, a través de ella, por 
ella llegó a ser todo lo que en general ha llegado a ser, todo lo 
que es». Era la Palabra en la que habitaba la Vida, la plenitud del 
ser, la plenitud de lo que tiene carácter de ser efectivo (...). Pero 
esta vida no era simplemente ser, no era tan sólo potencia de 
realidad, sino sentido espiritual, luz, derecho-verdad: (...). En el 
camino diabólico se descubre que el sentido y la potencia son 
una misma cosa. 

Y, corriendo a la conquista, alzándose así, puede saciar su 
hambre con una presa infinita, y su tensión se apacigua por un 
camino infinito. De modo que el vencedor es ahora el vencido, 
porque el sentido no es aquella debilidad que él consideraba, 
sino que [es la misma Fuerza]. 

El sentido es también vida, plenitud de vida, un sentido que 
es capaz de vencer, y no sólo de refutar, que refuta y por eso es 
victorioso. Pero, para saciarse, tiene que realizar un salto de nivel 
en este camino de superación de la realidad, en este camino por 
los elementos, en este camino de la negación del sentido, en esta 
vía titánica, o lucilérína. Necesita hacer un salto, porque una rea¬ 
lidad conduce a otra realidad en una serie continua, y puede 
moverse ilimitadamente a lo largo de estas realidades finitas, sin 
llegar nunca hasta la realidad absoluta y hasta el sentido absolu¬ 
to. De nuevo es necesario un acto de fe, que pueda alcanzar lo 
absoluto, un acto de fe vivificado por la esperanza. 
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El humanismo puede afinarse ilimitadamente, desde 
Lammert y Golbach hasta Marx y Feuerbach [...]. ¿Cómo puede 
ser dado en esta vía titánica el Sentido Supremo? Esta vía es la 
vía de la potenciación del carácter de dato, el paso desde unos 
datos reales a otros datos aún más reales, es un camino eminen¬ 
temente práctico. Todo lo que se da aquí es dado por una relación 
viviente con ello, es dado como un ser visible, como algo concre¬ 
to. Los sentidos que se encuentran aquí no están dados como 
conceptos, sino como contemplaciones observables, como imá¬ 
genes encarnadas, como algo material. Y el Sentido Supremo ha 
de ser encontrado aquí primeramente como carnalidad, para que 
pueda después descubrirse su perfecta espiritualidad, para que 
en la sarx podamos reconocer al lógos. 

««La Palabra se hizo carne» ante la mirada titánica. Así, si el 
término de la primera vía es la Santísima Trinidad en su Luz 
Inaccesible, el término de la segunda es la Palabra Encarnada, el 
Hijo de Dios, el Señor Jesucristo. En Él, el Hijo de Dios, se apa¬ 
ga la furia de nuestro ser ligado a los elementos, se apacigua 
nuestra ira contra Dios, que nos ha dado posibilidades infinitas y 
no nos ha concedido ser nosotros mismos absolutos, lo infinito en 
el misterio y el desarrollo en lo finito. [...] 

En esta vía nosotros nos justificamos a nosotros mismos 
ante Dios, ésta es la antropodicea. 


El Gólgota eterno '' 48 

4. La contemplación de la luz celeste es la cumbre de la 
teología, el vértice de la especulación, el término del camino teó¬ 
rico. La comunión con la Palabra Encarnada es la cumbre de la 
via que persigue resultados prácticos, el término de la actividad 
que busca realizar cosas. Una y otra constituyen el culto, el úni¬ 
co culto, pero mirado desde aspectos diversos. Tanto la teodicea 
como la antropodicea conducen a un único fin: este fin es el cul¬ 
to, la Liturgia, la Comunión cultual con Dios [...]. Pero aquello de 
lo que hablamos es la esencia metafísica de la cuestión. ¿Cuál 


148 Tainstva i obrjady, FK 148-150. 
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es la concreción viviente de la que se reviste esta esencia? El 
hombre, que es culpable ante Dios de la corrupción de la imagen 
divina en su propio ser, de la ruptura entre la persona y la esen¬ 
cia, el sentido y la potencia -ruptura en nombre de una falsa uni¬ 
dad, porque no era la unidad de la participación lo que el hombre 
pretendía, sino la unidad de una subsistencia independiente-, eJ 
hombre conserva en sí mismo, con todo, la memoria de lo que ha 
perdido: este recuerdo se manifiesta en el carácter infinito de las 
pretensiones de un Prometeo, de un Fausto, de un Manfredo, 
etc... (podemos expresar esta tendencia utilizando cualquier sím¬ 
bolo). En la Fuente Única, donde se da la unidad de la Esencia y 
de la Hipóstasis, la sed infinita encuentra su apagamiento, pero 
lo que se había desgajado y desintegrado no tiene acceso a ella. 
Está prohibido el camino directo hacia arriba. En el espejo de la 
conciencia, el foco imaginario del propio carácter absoluto se 
impacienta por la cercanía de lo que se refleja. Irritado consigo 
mismo, y siendo él mismo el mayor impedimiento para llegar a la 
conciencia de su propia disgregación (porque el aspecto de rea¬ 
lidad que le constituye es auténtico y es una gracia, así como es 
auténtico, y también gracia, el aspecto de la persona), el hombre 
se llena de furor. Con afecto enconado, dirige su cólera contra 
Dios, alejándose así aún más de Él, con una secreta sensación 
de culpa y con la clara conciencia de su derecho, reivindicando 
incluso implícitamente los dos derechos contrarios. Y se enfuere- 
ce aún más, y se aparta todavía más de la Fuente que podría dar 
satisfacción a sus esperanzas. En el frenesí de la rabia, siempre 
creciente, recibe nuevas heridas, él mismo se hiere a sí mismo: 
pero el Eterno le sigue siendo inaccesible. Porque en sí mismo 
construye él el mayor obstáculo para el Eterno. 

¿Cómo salvar al hombre? ¿Cómo apaciguar su furia? 
Insensible a cualquier persuasión, el corazón airado, apoyándose 
en su propio derecho refutado, no llega a reconciliarse, porque no 
puede entregar nada de su derecho. Lo titánico no puede retro¬ 
ceder ni un paso en su rebelión, porque lo que se necesita no es 
una sumisión resignada, sino una paz que brote realmente de lo 
interior, y no puede haber paz donde se pide traicionar sea el uno 
sea el otro derecho. El afecto, una vez encendido, debe ser mani¬ 
festado hasta el final. La ira contra Dios se satisface tan sólo con 
la victoria sobre Dios, con su crucifixión, con su asesinato, con su 
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sangre. La furia titánica sólo puede ser vencida concediéndole la 
plena victoria: tiene que apagarse llegando hasta el final. La 
encarnación de Dios, la pasión de Dios, el asesinato de Dios... 
Sólo entonces llega la calma. En los sufrimientos y en la muerte 
de cruz de Cristo la humanidad descargó su cólera contra Dios, 
y sólo entonces se extinguió el furor y cicatrizaron las heridas del 
alma. Y entonces la humanidad se reconcilió con Dios, y, por eso, 
también Dios con ella. Los oficios litúrgicos de la Semana de 
Pasión (que es llamada Pascua de la Cruz), están transidos de 
estremecimiento ante los terribles sufrimientos de Cristo. En 
todos los cantos se refleja cómo el Rey de la Gloria, el Creador y 
Salvador, es torturado por las manos de la humanidad, y cómo 
con su propia sangre extingue la cólera, y el hombre glorifica 
sobrecogido de humildad los sufrimientos salvadores. El Viernes 
Santo es el tiempo sacramental del sacrificio divino, es el miste¬ 
rio por excelencia. (...) Es el día en que se manifiesta definitiva¬ 
mente, de un modo conjunto, la potencia divina de aquella 
Palabra- Sentido que es preexistente al mundo, pero que hoy es 
crucificada por el hombre (...). En este día terrible no se celebra 
la divina Liturgia. ¿Por qué no hay hoy celebración sacramental ? 
Para que se haga presente con la mayor claridad ante nuestro 
corazón rebelde el misterio de los misterios, el sacramento de los 
sacramentos, el sacrificio del Gólgota, que en este día es visible 
para nosotros de un modo inmediato sobre la misma roca de la 
Crucifixión. 

El misterio se realiza allí, sobre el Gólgota eterno que prece¬ 
de a los cielos, en la tienda celeste, sobre al altar sacrificial nou- 
menal, racional. Y el sacrificio del Gólgota siempre se está reali¬ 
zando allí. Pero se nos hace visible recubriéndose con el velo del 
templo material, si bien en este día se descubre incluso este velo. 
El traslado del sudario sustituye litúrgicamente a la Eucaristía, es 
como si fuera un equivalente suyo. (...) Casi casi esta ceremonia 
litúrgica equivale al traslado del mismo Cuerpo santísimo del 
Señor. (...) Repito: a través del Viernes Santo se contempla de un 
modo inmediato el Sacrificio Vivo en su concreción histórica, 
Sacrificio, empero, que no es sólo histórico, sino también eterno, 
no sólo sucedió, sino que es eternamente, por los siglos de los 
siglos. 
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6. En el Viernes Santo, por el misterio de la muerte de 
Cristo, se apacigua el corazón humano. En la persona de Cristo, 
por la actuación de Cristo, por medio de la realidad de Cristo y a 
causa de Cristo nuestra pretensión titánica es conducida a su 
lugar propio, es dirigida a su articulación normal, donde puede 
por fin hacerse consciente de su propia creaturalidad. La Palabra 
divina -el Hijo de Dios-, hoy se vuelve sufriente, y el afecto, que 
es lo propio de la potencia y de la ousía -el afecto de la «aflic¬ 
ción, ira, necesidad» [de la ectenia, peticiones por la paz de la 
liturgia]- es saciado por el dominio conseguido ante Dios y sobre 
Dios. Sí, precisamente el afecto ciego, porque no proviene de la 
razón ni se deja encuadrar en el aspecto de lo personal el ansia 
titánica de verter la sangre divina y de crucificar el cuerpo de 
Dios, y no existe posibilidad para el corazón humano de iluminar 
desde dentro esta ciega insensatez. No se deja explicar, pero la 
humanidad se convence de su locura cuando la ve con sus pro¬ 
pios ojos. Crucificando a su Señor, la humanidad descargó su 
furor (que era fruto del pecado y, por eso, no tenía cerrada toda 
esperanza) sobre Él, y en Cristo se reconcilió con Él. Y entonces 
la Iglesia, conseguida la paz, canta: «Con tu pasión, oh Cristo, 
líbranos de las pasiones». 

En el apóstol San Pablo hay una fórmula verdaderamente 
tremenda -pero tan indiscutible-, un axioma válido para toda reli¬ 
gión. Se encuentra en la Carta que ofrece tantos materiales para 
la filosofía de la religión, en la «Carta a los Hebreos». Esta fór¬ 
mula suena: «pues según la Ley, casi todas las cosas han de ser 
purificadas con sangre, y sin efusión de sangre no hay remisión» 
(Heb 9,22). La sangre es «un líquido de un género especial» [Del 
Fausto de Goethe: «Blut ist ein ganz besondrer Saft»]. Según la 
Palabra de Dios («En su sangre reside su vida» Gen 9,4-5; Lev 
17,14) la sangre es el alma misma, la vida misma del ser vivo, y 
la efusión de la sangre es la efusión de la vida. No vale la pena 
empezar a hablar del modo en que la sangre ha sido sentida mís¬ 
ticamente en todos los tiempos y en todos los pueblos, y espe¬ 
cialmente en los pueblos religiosos: es un tema para no acabar. 
Se puede decir que el grado de religiosidad es directamente pro¬ 
porcional al grado de sensibilidad hacia la mística de la sangre. 
Los sacrificios sangrientos son la base de toda religión, si excep¬ 
tuamos, ciertamente, la religión de los profesores, pero esto ya 
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no es religión, sino sólo una niñería. (...) [Los sacrificios sangrien¬ 
tos están] siempre presentes en la mayoría de los pueblos, cuan¬ 
do éstos eran más fervorosos y más sensibles a la llamada de 
otros mundos..., si empezamos a hablar sobre esto difícilmente 
terminaremos. Pero la esencia es siempre y en todos los lugares 
la misma: la víctima, una vez consagrada, ya no es res profana, 
no es un ser terreno. Se ha convertido en algo místicamente 
separado de la tierra, está aquí, pero está también allí, ha pasa¬ 
do a otra esfera; se encuentra en nuestro ámbito terreno, pero es 
mirada como algo que viene del otro lado, como algo divino y no 
perteneciente al mundo. En algunas religiones el animal del sacri¬ 
ficio es directamente un animal-dios, el mismo dios en figura de 
animal, que busca llevarse al sacrificio a sí mismo. El sacerdote, 
la víctima, la divinidad, todos ellos coinciden en el animal sacrifi¬ 
cado, todos ellos se identifican místicamente: la imposición de las 
manos sobre la frente del animal, uno de los momentos esencia¬ 
les del rito sacrificial, sirve para significar esta identidad. (...) Y, 
vertiendo su sangre, la víctima voluntaria es consumida en su 
mayor parte por los orantes que reciben el perdón: deotpcryía, 
consumición de Dios. 

Esta búsqueda de la paz con el mundo divino por medio de 
la efusión de la sangre consagrada y la consumición de la carne 
del sacrificio es tan vieja como el mundo. Con toda certeza, cons¬ 
tituye la búsqueda religiosa humana más antigua, aquel núcleo 
vivo en torno al cual se ha ido construyendo y ordenando la reli¬ 
gión. Y sería de admirar el que no fuera así: porque la muerte de 
Cristo, que ha satisfecho por todos, que ha redimido a todos, que 
a todos ha salvado, no puede dejar de ser la respuesta a las bús¬ 
quedas de la humanidad en su conjunto: la muerte de Cristo ha 
llevado a cumplimiento todas las experiencias religiosas anterio¬ 
res, que eran parciales y la anticipaban como una prefiguración, 
pero que no podían saciar el hambre titánica de sangre santa. 
Las sangres anteriores no tenían suficiente espesor, sólo una 
Sangre podía apaciguar hasta el fondo la furia titánica, la cual, 
encerrada en la cólera, no podía encontrar las vías del perdón y 
era capaz de arrepentirse en la caída; es la Sangre que tiene, por 
así decirlo, el máximo espesor, la Sangre por antonomasia, la 
Sangre del Justo, la Sangre del único sin pecado, la Sangre del 



758 


SEGUNDA PARTE: LA SALVACIÓN DE LA PERSONA Y DEL COSMOS EN LA MEMORIA DIVINA 


Unigénito Hijo de Dios. V, después de su sacrificio, la efusión de 
la sangre dejó de ser necesaria: 

¡Se ha cumplidol 

Pero al hombre no le basta con saber que esto se ha cumpli¬ 
do y que se realiza eternamente en la Tienda Celeste; lo que 
necesita no es saber que se ha dado la reconciliación, sino 
reconciliarse verdaderamente, él mismo necesita ver la muerte 
de Dios, él mismo ha de tomar parte en la crucifixión titánica del 
Cuerpo Sacratísimo, él mismo ha de beber de la Sangre tremen¬ 
da y dadora de vida, él mismo necesita contemplar la unidad de 
la Potencia con el Sentido, que se da en la Resurrección. El 
Gólgota y la Resurrección le tienen que ser mostrados, no en 
copias, sino en su misma autenticidad; han de ser, además, mos¬ 
trados no sólo de un modo conforme a la facultad de la razón, 
sino también sensiblemente, para que él mismo pueda tomar par¬ 
te verdaderamente en los acontecimientos que han conmovido el 
cielo y la tierra. Y, ai mismo tiempo, le es necesario, para poder 
sostener la visión, no ver lo sensible de un modo meramente sen¬ 
sitivo, sino de un modo que produzca un temor místico, de modo 
que lo que aparece terrible para la sensibilidad no fije su espíritu 
en la visión de los sentidos, apartándola así de la profundidad 
misteriosa que se contiene en lo que se ha de ver. El Gólgota y 
la Resurrección tienen que estar dados -son dados para su 
bien-, no sólo de un modo racional, sino también sensible; lo sen¬ 
sible, sin embargo, no debe aparecer en el aspecto terrible que 
asumió históricamente, sino en la mesura, bajo aspectos que 
puedan ser introducidos en toda conciencia sin producir un terror 
y extremecimiento externos; ha de asumir formas simbólicas, 
pero que no contengan una realidad meramente simbólica, sino 
una realidad que, siendo sensible, sea también mistérica y de 
carácter espiritual. En una palabra: debe existir la Eucaristía. Sólo 
la Eucaristía, dando a gustar el Cuerpo y la Sangre de Cristo, 
pero bajo las especies del pan y del vino, sólo ella y nada más 
que ella es la que puede reconducir al equilibrio los principios 
contrapuestos de la hipóstasis y la ousfa del ser humano, que 
perdió su integridad y que sigue tendiendo a la disgregación. La 
Eucaristía, es decir, el suceso que se reanuda periódicamente de 
la muerte de Dios, del holocausto divino y la efusión de la sangre 
de Dios, del banquete en el que se come y se bebe al mismo 
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Dios, es la condición del equilibrio del principio titánico en la 
humanidad: el furor de la rebeldía es satisfecho por Dios, y enton¬ 
ces, ya pacificados interiormente, podemos ver en la persona de 
Dios, no al Tirano y al Déspota, sino al Dios verdadero, que no es 
otra cosa que entrega de su propio ser (...). 

Esta es la tarea fundamental del culto. Todo lo restante se 
organiza en torno a ella. 

6. Somos redimidos y salvados por la muerte en cruz de 
nuestro Señor Jesucristo, Hijo de Dios. Sobre su Sangre se edifi¬ 
ca todo el culto, porque su Sangre Sacratísima es la vida misma, 
capaz de reunir las esferas del cielo y de la tierra. Los demás ele¬ 
mentos que constituyen el culto no son autosuficientes, sino que 
encuentran precisamente aquí, en la Sangre del Señor, su propia 
fuente sagrada. Y por mucho que un elemento pareciera estar 
desligado de este centro sagrado del culto, aquel elemento no 
podría subsistir si no estuviera relacionado con este fundamento 
que ofrece la máxima firmeza y una confianza absoluta. Lo repi¬ 
to, la Sangre de Cristo corre por tas venas de todo el culto, irri¬ 
gándolo todo y determinándolo con su misma presencia. 

(...) Los siete sacramentos, las siete columnas de la Iglesia, 
los siete puntos de apoyo en torno a los cuales se estructura todo 
et culto, viven de la Sangre de Cristo, se alimentan de ella, por 
ella se mantienen, de ella proceden. Los sacramentos en su con¬ 
junto constituyen el contorno expansivo, la consecuencia o el 
desarrollo vital del misterio de los misterios, el Góigota. 
Esencialmente, los sacramentos no son siete, sino uno solo, si 
bien se nos hace accesible en los siete sacramentos diversos. 
Pero la Eucaristía, que es el sacrificio de la divinidad y el banque¬ 
te en que Dios es el alimento, refleja, por decirlo así, el misterio 
del Góigota de un modo más directo, más central, más inmedia¬ 
to, más cercano que el resto de los sacramentos. Y por eso es 
posible, de algún modo, considerar todos los sacramentos como 
el enmarque de la eucaristía, y a ésta, por su parte, como el cora¬ 
zón de toda la vida eclesial. «Y los santos misterios no se reali¬ 
zarían [-según el testimonio del santo místico Dionisio 
Areopagita-] y no estarían dotados de fuerza mistérica, si no 
hubiera sido instituido el banquete sagrado» (Nicolás Cabasilas, 
La vida en Cristo). 
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La Eucaristía es íppuaóv inxjrqiov (...) tá ippiKTa xai tpoPc- 
pá |¿ixmjpia, tremendo y terrible misterio (Crisóstomo), es ella la 
que perfecciona los misterios, tc* TeXeamná puanípia (Dionisio 
Areopagita); es el misterio de los misterios, teXern tcXctwv 
(Dionisio Areopagita); principio y fin de todos los misterios 
(Simeón de Tesalónica y Dionisio Areopagita). 

Y por eso, si la Eucaristía está dirigida en el modo más direc¬ 
to precisamente a la suavización del principio titánico del hombre, 
esto significa que toda la acción sagrada (ierurgiá) del culto no 
tiene otra finalidad, aunque esto no se observe inmediatamente y 
a primera vista con plena claridad. 

7. «¿Ves, pues, dónde está la cuestión, querida mía? 
[-escribía a su esposa Alexandr Matveevifi Bucharev] Para nues¬ 
tra salvación, o si quieres, para poder acceder a nuestra vocación 
esencial y a nuestro significado verdadero, es necesario extirpar 
en nosotros hasta las raíces todo aquello que está espiritualmen¬ 
te muerto, todo lo que es contrario a la verdad, al bien, todo lo 
que se rebela y carece de orden, donde no podemos encontrar el 
reflejo de la benevolencia del Padre Celeste; y junto a esto tene¬ 
mos que implantar o descubrir en nosotros el principio de todo 
bien, de toda verdad, de todo lo que está vivo, de lo que es bello 
por responder al orden, de todo aquello en que aparece clara¬ 
mente impreso y donde reposa el amor paterno de Dios» (A. 
Bucharev, Carta sobre la gracia de los santos Misterios de la 
Iglesia Ortodoxa-Católica, Moscú 1864, 3). «Extirpar hasta las 
raíces todo lo que se rebela y carece de orden», «implantar» o 
«descubrir» lo que tiene la impronta del amor de Dios, esto con¬ 
lleva también transfigurar nuestro titanismo. No es otra la tarea de 
los sacramentos, que se fundamentan sobre el misterio sacra¬ 
mental de la encamación de Dios, centro de la economía divina. 
Pero todo el coro concorde de los misterios gira en torno a una 
sola cosa y tiene una única finalidad, la finalidad de nuestra sal¬ 
vación, es decir «el acceso a nuestro significado verdadero». 

Los sacramentos nos salvan porque todos los sacramentos 
no son otra cosa que la única Sangre de Cristo, que apaga nues¬ 
tra hambre insaciable. El misterio (tajna), que permanece inacce¬ 
sible, de cómo esta sangre pueda ser la Sangre del Dios-hombre, 
presenta de un modo vivo la gran contradicción entre lo celeste y 
lo terrestre. Pero la filosofía del culto no está llamada a aclarar 
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-es decir, limar- las contradicciones, sino a agudizarlas, mos¬ 
trando su necesidad esencial. Sin embargo, resultando esto últi¬ 
mo todo lo evidente que se quiera, está demostrado también que 
el grandísimo misterio de nuestra fe no es sólo misterioso, sino 
que constituye un misterio sacramental (tainstvo), en el sentido 
técnico: la contradicción no se verifica en los pensamientos, sino 
en la realidad terrena. El Gólgota no es un concepto, sino una 
realidad, aquello que puede ser visto, tocado, gustado... «Lo que 
existía desde el principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto 
con nuestros ojos, lo que contemplamos y tocaron nuestras 
manos acerca de la Palabra de vida» {IJn, 1,1) -ropi toü Xóyou 
rr¡<; Z(or\q-, escribe el apóstol Juan él Teólogo. ¿Qué mayor con¬ 
creción querríais?, porque esta concreción, esta contracción, 
contemplación, contacto, toda la plenitud de las percepciones 
terrestres se relaciona con el Sentido o la Palabra de la vida, con 
aquel Sentido o Palabra que «existía desde el principio», que 
estaba «junto a Dios» y que «era Dios» ella misma -6eóg -qv o 
X0705- {Jn 1,1), y en la cual «estaba la vida, y la vida era la luz 
de los hombres» (Jn 1,4). 

Hemos definido el culto como la reunión del mundo celeste 
con el terrestre, como la viva contradicción de uno y otro: ¿qué 
contradicción puede haber más viva y más grande que la mani¬ 
festación en la carne de esta Palabra de la Vida? Esta manifesta¬ 
ción constituye el culto por antonomasia, es el centro del culto, el 
misterio sacramental por excelencia, el fundamento y la fuente 
originaria de todos los sacramentos. Y este misterio es una acti¬ 
vidad, porque la realización de este culto le pertenece al mismo 
Cristo, «Sumo Sacerdote de los bienes futuros» {Heb 9,11), que 
ha penetrado con su propia Sangre «no en un santuario hecho 
por mano de hombre, en una reproducción del verdadero, sino en 
el mismo Cielo» (Heb 9,24), en la tienda Celeste. 

8. Así pues, ¿qué es propiamente el culto? 

El culto es el sistema de las acciones mistéricas. 

Comprender el culto significa comprender cuáles son las 
acciones sacramentales que lo constituyen, y por qué son preci¬ 
samente unas y no otras. Pero para esto hay que inquirir dónde 
radica el principio del sistema de las acciones, dónde se encuen¬ 
tra el nudo que ata unas con otras. 
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Expresándonos algo más abstractamente: tenemos que 
deducir de algún principio general la articulación del culto en 
acciones sacramentales, y en estas acciones mistéricas estudiar 
los medios que utilizan para manifestarse en el espacio y en el 
tiempo. Vemos, pues, que el centro buscado es la manifestación 
de Dios, y en el culto ésta se proyecta del modo más cercano en 
la eucaristía. Nuestras consideraciones no se apartarán de este 
Oriente de la orientación cristiana, de la Eucaristía. Y este proce¬ 
der se convierte en criterio fundamental de la concepción de la 
vida. El pensamiento, limitado a un aspecto particular, expresado 
por San Ireneo de Lión, uno de los testigos de Cristo que vivie¬ 
ron con más profundidad y coherencia el cultocentrismo, posee 
con todo también un significado universal, aplicable a todos los 
aspectos de la concepción de la vida, válido para toda la reflexión 
filosófica. Este pensamiento es precisamente la orientación hacia 
la eucaristía. «f|ptv 6e cnjpxpuvos Ttj 7vwpi] rj eí>xapt<ma xaí rj 
eúxapioTLoc ffcftaioi Tr\v Yvcóp-qv, para nosotros la doctrina con¬ 
cuerda con la eucaristía, y la eucaristía, a su vez, confirma la 
doctrina*» San Ireneo de Lión, Adversus Haereses IV,18,5. La 
eucaristía comprueba la conformidad con la verdad del camino 
elegido por los Santos Padres. Verdaderamente la eucaristía, 
como el punto máximo que podemos contemplar sobre la Tierra, 
como el eje más firme y más profundamente ontológico de la 
Tierra, es tanto el fundamento como el criterio de toda doctrina. 

Estableciendo y «confirmando» el propio pensamiento sobre 
esta «roca inconmovible», podemos dar un paso hacia delante, 
intentar comprender la articulación del culto. 


Una aola Sangre, siete sacramentos 149 

1. Me propongo decir algunas palabras sobre los siete 
sacramentos. ¡Qué ridicula declaración, se podría, ciertamente, 
pensar: sobre los siete sacramentos, algunas palabras! 

Siendo la plenitud de la vida y del sentido, el culto admite 
una infinita multiplicidad de accesos hasta su centro, y una ilimi- 


149 Sem’Tainstv, FK153-157. 
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tada variedad de consideraciones filosóficas. Pero lo que impor¬ 
ta esencialmente es introducir en el culto la propia experiencia 
vital, así como dejar que el culto impregne también la propia 
reflexión sobre la vida. La tarea consiste en educar en uno mis¬ 
mo un método del pensar que se contrapone directamente al 
camino que habitualmente seguimos: no mirar la realidad del 
culto desde un pensamiento neutral, para después introducirnos 
en él, sino comprender las realidades mundanas con un pensa¬ 
miento que parte del culto; de otra forma: no expresar el culto en 
los términos de la filosofía, sino construir la filosofía con los tér¬ 
minos del culto. Y nuestro empeño ha sido aclarar que sólo esta 
relación con el culto es una relación verdadera y conforme con 
el objetivo perseguido. 

Con todo, nos hemos visto obligados a emprender un cami¬ 
no inverso, condicional, si se quiere, uno entre los muchos posi¬ 
bles. Así, hemos elegido una vía antropológica, porque el punto 
de apoyo que ésta ofrece representa, entre tantas concepciones 
diferentes de la vida, la menos dispersa en generalidades, por 
decirlo así, y por bso precisa menos que otros puntos de partida 
de demostraciones y aclaraciones previas. A partir de este méto¬ 
do elegido para nuestras consideraciones, hemos concebido el 
culto como la condición del equilibrio de la personalidad, más 
aún, como la condición transcendente de la misma autoconcien- 
cia, la que hace también posible, por consiguiente, tomar con¬ 
ciencia de cualquier experiencia. En este sentido, hemos podido 
declarar que el culto, no sólo históricamente, sino también de un 
modo lógico, es la condición de posibilidad de toda cultura, e 
incluso del mundo en cuanto tal. El concepto mismo del mundo, 
que incluye la necesidad de la coordinación del mundo con aque¬ 
llo que «está en el mundo, pera no es del mundo y es superior al 
mundo», presupone el culto. Como ya he indicado, tiene razón la 
religión cuando afirma la preexistencia del templo, en el aspecto 
de la tienda celeste que fue vista por Moisés y que sirvió de pro¬ 
totipo de la tienda del encuentro aquí en la tierra, afirmada en el 
Nuevo Testamento por el apóstol Pablo en la «Carta a los 
Hebreos» y, finalmente, extendida a la Jerusalén Celeste en las 
visiones de Juan el Teólogo, la «nueva Jerusalén, la ciudad san¬ 
ta, que descendía de Dios desde los cielos, arreglada como una 
novia que se adorna para su esposo» (Ap 21,2). Tiene razón la 
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religión cuando afirma la preexistencia del altar de Dios, del sacri¬ 
ficio eterno, del rollo litúrgico de la palabra de Dios; hay un pro¬ 
fundo sentido en la consideración de Jerusalón como centro del 
mundo, etc. El mundo ha sido creado para la gloria de Dios. El fin 
de la vida humana es la glorificación del Creador, y a esta finali¬ 
dad está dirigida la manifestación de Dios en sí mismo y en sus 
obras. Las raíces de lo visible están en lo invisible, la finalidad de 
lo sensible en lo que está más allá de la sensibilidad. El culto 
constituye así aquel punto firme del mundo creado en vista del 
cual y apoyado sobre el cual subsiste el universo. No es posible 
pensar de otro modo el fenómeno religioso. Pero ahora nos limi¬ 
tamos a hablar de una sola realidad: del hombre. 

2. La duo-unidad del hombre, su sentido y su fuerza de ser 
(bytijstvennost) -su imóeTaaig y su oúoía—, le hace poseedor de 
dos derechos, el derecho del sentido y el derecho del ser. 
Estando escindidos, ambos derechos exigen una justificación, 
cada uno a su modo: el derecho del sentido exige que el ser sea 
justificado por un sentido incondicional; el derecho del ser exige 
que el sentido sea justificado por un ser incondicional. La prime¬ 
ra justificación se lleva a cabo por medio de una vía teórica, la 
teodicea, mientras que el segundo requiere una vía práctica, la 
antropodicea. En el primer caso el hombre se dirige al Ser abso¬ 
luto, y lo encuentra no como un simple ente, sino como el Sentido 
subsistente; en el segundo, se dirige al Sentido absoluto, y éste 
se manifiesta no sólo como sentido, sino como el Ser interna¬ 
mente dotado de sentido. Si en la primera vía es alcanzado como 
un dato aquel punto de apoyo firme para el pensamiento-el pen¬ 
samiento deja de volar en el vacío, y adquiere la fuerza del ser-, 
en la segunda, por su parte, es la vida la que encuentra el funda¬ 
mento sólido que buscaba: la presión de los elementos que la vio¬ 
lentaban ha encontrado su propio Aóyog. Ahora puede ya finali¬ 
zar el ciego capricho de la vida, y enfriarse la ansiedad inflama¬ 
da; el hambre y la sed de lo desmesurado ha encontrado preci¬ 
samente en la medida lo verdaderamente inconmensurable, que 
está en el sentido, y así ha quedado en paz. A partir de este 
momento se han calmado la insatisfacción ansiosa, el ardor y la 
ira de la voluntad: en el Sentido la voluntad se ha visto a sí mis¬ 
ma como medida, y entonces ha adquirido comedimiento, y así, 
sometiéndose a medida, se ha apaciguado, ha comprendido su 
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propia infinitud como el derecho ilimitado que tiene el sentido a 
poseer su propia limitación, y, viceversa, ha comprendido su pro¬ 
pia limitación como freno a su propia ansia de infinitud, recono¬ 
ciendo que no tiene derecho alguno a desbocarse. El ímpetu titá¬ 
nico dirigido contra todo ha podido encerrarse en los límites de 
una acción concentrada sobre unos pocos objetos, pero esto 
poco ha empezado a ser considerado como algo en sí infinito, 
mientras que aquel “todo” no era más que un hambre insaciable 
y, por tanto, no representaba nada. «Todo lo que carece de medi¬ 
das proviene del enemigo», como testimonia un Santo Padre, 
canonizando así la veneración que sentían los helenos hacia la 
medida: sí, del enemigo, porque fue precisamente él quien diso¬ 
ció en la esencia del hombre el principio de la medida 
-mrócTaaig- de la potencia -oúoía-, volviendo al primero vacío, 
y a la segunda desmedida. Y por eso el restablecimiento por 
medio del Sacramento de lo que había sido disociado tiene como 
consecuencia el que la esencia humana se vea de nuevo interna¬ 
mente penetrada por el principio de la medida, y esto no por un 
sometimiento exterior a la mesura, sino por una organización que 
penetra en las fibras más íntimas del ser; de ahora en adelante, 
los esfuerzos del hombre son conformes al propio orden, y la 
conducta es regulada por las leyes del propio desarrollo: no 
«cuanto más mejor», sino «lo que conviene». Ahora reina la exi¬ 
gencia natural, la exigencia que corresponde a la naturaleza de 
las cosas, y que expresa esta misma naturaleza. 

3. Este sometimiento al orden del ser humano lo relaciona¬ 
mos en el culto con el término gracia. Pero el concepto de la gra¬ 
cia, como el concepto mismo del culto y, en parte, del sacramen¬ 
to, contiene en sí dos aspectos: el aspecto visible, que tiene como 
resultado la producción del sacramento, y el aspecto invisible, 
que es producido por el sacramento. Nuestra palabra «gracia» 
(blagodat) resulta algo vaga; sus denominaciones griegas mues¬ 
tran más claramente esta diferenciación: me refiero a la denomi¬ 
nación de la gracia como «Espíritu Santo» y como xápu;. La más 
antigua es «Espíritu Santo». Esta denominación pone el acento 
en la Fuente misma de la que brota la renovación sacramental, la 
Persona. Pero el grado de percepción de su Personalidades dife¬ 
rente en diversos casos, pudiendo ir desde un sentimiento impre¬ 
ciso e indeterminado de esperanza y de alegría en relación con 
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el Señor, hasta la percepción sensible del carácter hipostático de 
esta Hipóstasis “Femenina” de la Divinidad (tengo en mente la 
conversación de San Serafín con Motovilov). En tiempos más 
recientes se ha preferido aplicar a la realidad de la gracia el tér¬ 
mino xápL?. Esto resultó necesario, porque la Sagrada Escritura 
diferencia entre las expresiones cryiov uvevp.a, cryiov tó 
irveífioc, tó -irveópa óryiov, y tó irveüpa to áyiov, dando a una 
expresión un significado menos personal y a otras, por el contra¬ 
rio, más hipostático. Por su parte, el sentido de la palabra xáptg 
se conserva en medida significativa en el nombre Charit. Xápig 
significa gentileza, carácter gracioso, belleza, en resumen: aque¬ 
llo que da a la persona su ritmo mesurado y su equilibrio. 

4. Así, es por medio del culto como la vida se llena de gra¬ 
cia, es decir, sus movimientos, que hasta ahora procedían impe¬ 
tuosamente y eran pasionales, careciendo, por tanto, de armonía, 
confluyen ahora en una unidad, no negando, sino afirmando con 
su misma multiplicidad la unidad de la persona. Los distintos 
estados e inclinaciones internas no se comportan ya como due¬ 
ños absolutos, que dominan con sus pretensiones dictatoriales a 
la personalidad, intentando anularla y convirtiéndola, cada uno a 
su modo, en su propio esclavo sin voz, sino que los estados inte¬ 
riores son ahora mensajeros del espíritu, manifestaciones y 
expresiones del espíritu. La persona no se mueve por lo que “gus¬ 
ta o no gusta”, sino que ella misma es la que “quiere”. Se ha vuel¬ 
to agraciada. 

Pero, ¿qué significa esto? Significa que cada una de las 
manifestaciones de la vida se realiza, no por sí misma, de un 
modo autónomo, sino en una relación armoniosa con todas las 
restantes. Pero esto sólo es posible si existe un principio que las 
unifique, un centro de correlación. No es posible, sin embargo, 
coordinar fenómenos heterogéneos. Una correlación inmediata 
de cada uno de los movimientos vitales con el Centro Absoluto 
del culto significaría la búsqueda de una medida común para 
magnitudes heterogéneas. Esto no sólo es difícil, sino sencilla¬ 
mente imposible. Para que el culto sea posible es necesario 
poner en relación cada una de las esferas de la vida, en su insus¬ 
tituible peculiaridad, con la Sangre de Cristo, que es la fuente 
misteriosa de todos los cultos. Para esto no basta con que el cul¬ 
to ofrezca a la vida como totalidad un punto de apoyo absoluto en 
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aquel medio que está en el origen del culto, el Gólgota, sino que 
habría que imprimir de un modo diferenciado el reflejo del 
Gólgota en las esferas de la vida, para que cada uno de los ámbi¬ 
tos o aspectos vitales cuente con un punto absoluto donde apo¬ 
yarse. Uno es Dios, uno es el Gólgota, uno es el Espíritu Santo, 
uno es el misterio de los misterios, la Muerte de Cruz y la 
Resurrección del Hijo de Dios. Pero el hombre es multiforme, y su 
multiplicidad de aspectos produce una refracción, también multi¬ 
forme, del sacrificio del Gólgota. De un modo semejante a como 
un rayo de luz blanca se disocia al pasar por un prisma en siete 
colores, que son en su conjunto equivalentes a aquel color blan¬ 
co primigenio, el misterio del Gólgota se disgrega, por la comple¬ 
jidad constitutiva del ser humano, en sacramentos diferentes. Su 
número no está determinado por el Gólgota, sino por la naturale¬ 
za del hombre, por la existencia de un cierto número de aspectos 
singulares, irreductibles unos a otros, en la actividad del hombre; 
vendrá delimitado, por consiguiente, por las diversas tendencias 
de la naturaleza, en las que puede prenderse el principio pasio¬ 
nal, el incendio de la voluntad desmedida, la rebeldía titánica con¬ 
tra las normas de aquellas actividades. El número de tales ten¬ 
dencias determina el número de los sacramentos 

5. Toda la vida tiene que ser determinada por el culto, giran¬ 
do en tomo a su Centro incondicional, el Gólgota y la 
Resurrección. Desde la cuna hasta la tumba todos los estados, 
todas las edades, todos los acontecimientos de la vida, todas las 
actividades, todas las aspiraciones, todas las palabras, todos los 
actos, incluso los más pequeños e insignificantes, han de ser cul- 
tocóntricos, tendiendo hacia el propio centro, como cada partícu¬ 
la es atraída por su propio peso hacia el centro de gravedad del 
sistema solar. Y, del mismo modo que no existen diferencias 
esenciales entre un enorme planeta y un grano de polvo micros¬ 
cópico del hierro de un meteoro, pertenecientes de igual modo al 
sistema solar (si damos fe a Newton y a Copérnico), así tampo¬ 
co existe en el sistema cultocóntrico de la vida, que gira en torno 
al Sol de la Vida de Cristo, nada tan pequeño que pudiera esca¬ 
par de la atracción del centro, y nada tan grande que pudiera con¬ 
culcar la ley del ser propio de ia cultura. En la vida de la cultura 
no puede existir nada, ni grande ni pequeño, que no esté deter¬ 
minado por el culto, nada que sea simplemente secular, nada 
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meramente mundano, nada que sea declardo con ligereza como 
arbitrario. La rebeldía contra Dios, e incluso el crimen, pueden 
hallar más cobijo en el sistema del culto que el concepto de 
Privatsache : en la vida determinada por el culto no hay cabida 
para una Privatsache, así como en un organismo no existen par¬ 
tes que no participen de la vida, e incluso lo que es contrario a la 
vida, por ejemplo un tumor o un absceso, es algo vital y cumple 
su servicio en la arena de los conflictos de la vida. Admitir en la 
vida del culto la posibilidad de cualquier elemento, por pequeño 
que sea, que no pueda ser modelado por la consagración cultual, 
no regulado, no sujeto a la medida del culto, sino simplemente 
viviendo por sí mismo, significa reconocer que puede existir una 
vida cultural que no se apoye sobre un fundamento incondicional, 
que no esté orientada hacia lo absoluto. Pero esto significaría 
rechazar la idea misma del culto. Según Kant, no puede darse 
nada en la experiencia que no esté relacionado con la totalidad 
del ámbito experimental, y admitir este elemento fornáneo signi¬ 
ficaría destruir toda la experiencia en su conjunto. Pero la verda¬ 
dera experiencia, como nos hemos esforzado en demostrar, no 
es la experiencia concebida de un modo transcendental, es decir, 
basada en las estructuras de la razón, sino la experiencia trans¬ 
cendente, que encuentra su condición de posibilidad en lo que es 
externo a la razón, y por eso todo aquello que pretende ser inde¬ 
pendiente destruye con ello en su raíz la misma posibilidad de un 
fundamento transcendente; unas actividades declaradas autóno¬ 
mas en relación con el culto no son algo efectiva y positivamen¬ 
te independiente, sino algo que vive dependiendo de una preten¬ 
sión negativa: destruir la integridad de la vida en el culto y, con 
ello, privar a la persona de lo que constituye la condición de su 
misma existencia. En la terminología de N.F. Fedorov, podemos 
decir que el culto es «la unidad de todo» (BceeoHHCTBo) y «la 
unidad de todos» (BcBeflHHCTBo), verdaderamente una obra 
común. El aislamiento de las personas, desgajadas de la vida 
común, o de algunas de sus actividades particulares, supone el 
intento de conmover los fundamentos de la cultura humana, y si 
este intento se viera realmente coronado por el éxito, significaría 
la abolición del hombre. 
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